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INTRODUCCIÓN 


En algún lugar de los ocupados por los nazis, cuando estos dieron la pri¬ 
mera medida represiva contra los judíos (imponerles como distintivo la estrella 
amarilla cosida del vestido), colocaron en una iglesia dicha estrella sobre las 
imágenes de Jesús, de la Virgen María, de san José y de los apóstoles. Segura¬ 
mente el conjunto de la población no podía imaginar que a esa medida seguirían 
otras hasta llegar al Holocausto. Sin embargo, cabe añorar que todos los cristia¬ 
nos hubiesen reaccionado como los daneses, quienes, siguiendo el ejemplo de su 
rey, salieron a la calle con la estrella amarilla, y forzaron así a las autoridades de 
ocupación a retirar la medida. 

Sería de desear que los cristianos creciéramos en nuestro sentido de solida¬ 
ridad con los descendientes del antiguo Israel, los que adoran como nosotros al 
Dios de Abraham, Isaac y Jacob (cf. Me 12,26). Quizás no podamos sentirlo 
hasta el punto en que lo expresa el judío san Pablo en Rom 9,3; peto sí pode¬ 
mos coincidir más en nuestro aprecio de la herencia común, como palabra de 
Dios, de casi todo el A.T. También por los otros muchos aspectos en que el cris¬ 
tianismo tiene sus raíces en el antiguo judaismo. 


Objetivo de este libro 

Presentar un panorama del judaismo antiguo y del cristianismo primitivo, 
desde el s. VI a.C. al II d.C., es una empresa ardua y arriesgada; pero que mere¬ 
ce la pena. Se trata de proporcionar los datos para una mejor comprensión histó¬ 
rica y doctrinal del hecho más decisivo en la historia de la humanidad. El Hijo 
de Dios, «llegado a ser de la descendencia de David según la carne» (Rom 1,3) 
«nacido de mujer, nacido bajo la Ley» (Gal 4,4), se hizo hombre en Jesús de 
Nazaret. No se manifestó con una apariencia humana, como sostuvieron los 
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«docetistas» de la antigüedad cristiana, ni se apropió de una naturaleza humana, 
universal, abstracta, como pudieron especular algunos gnósticos del s. II. Se 
encarnó, con todas las consecuencias, haciéndose un judío del s. I de nuestra era. 
Nació, creció y maduró como judío. Limitó prácticamente el campo de acción 
de su ministerio al país judío (Mt 15,24). Escogió entre judíos a los discípulos 
llamados a continuar su misión (Me 3,14-15). Es lo más probable que fueran 
judíos todos los de la serie de testigos de sus epifanías como el Resucitado 
(1 Cor 15,5-8). Lo fueron los que se integraron en las primeras comunidades 
judeocristianas de Jerusalén, Judea y Galilea y de otras poblaciones de la Diás- 
pora judía, hasta llegar a Antioquía, donde según la tradición de Hch 13,20-21 
comenzaron también a incorporarse paganos convertidos. 

Jesús y los primeros cristianos fueron judíos inmersos en el judaismo polifacé¬ 
tico de su tiempo. No tenemos otro acceso histórico a Jesús que el que nos propor¬ 
cionan sus seguidores, que pasaron a ser predicadores de su persona y mensaje (Le 1, 
2). Por eso ha resultado tan confuso y contradictorio el «Jesús de la historia», cuan¬ 
do se ha intentado reconstruirlo filtrando lo que hay de «puro suceso» tras esos tes¬ 
timonios y colocando la imagen o sombra resultante sobre un telón de fondo com¬ 
puesto por diversos presupuestos históricos o ideológicos. El «Jesús histórico» que 
algunos proponen no es sino un «gurú» más y, para colmo, de hace veinte siglos. 

En sí, esa búsqueda es positiva, mientras no se pierda de vista que el «Jesús 
de la historia» sólo nos puede dar un acceso parcial a la plena realidad del Jesús 
terreno. Un cristiano es consciente de que la vía de acceso a esa plena realidad 
sólo se da por la confesión de fe: Jesús es el Señor (1 Cor 12,3). 

Uno de los elementos, integrantes de entrada, de la confesión de fe cristia¬ 
na es que el acontecimiento de Jesús corresponde al plan salvífico de Dios 
prenunciado por las Escrituras (1 Cor 15,3-4). Jesucristo es la Palabra Dios 
(Jn 1,1), que se hizo carne y plantó su tienda entre nosotros (Jn 1,14). La Pala¬ 
bra definitiva que nos dio en su Hijo el Dios que antes había hablado muchas 
veces y de muchas maneras por los profetas hebreos (Heb 1,1-2). 

Todo esto puede ser bien sabido, pero, también, como en un primer plano 
sin relieves. Los cristianos de lengua española, aún los que se reconocen católi¬ 
cos practicantes, suelen ser conscientes de las grandes carencias de su cultura 
religiosa. No disponen tampoco de sobrados instrumentos para alimentarla y 
poder dar así razón de su esperanza a cualquiera que se lo pida (1 Pe 3,15). 
Podría interesarles saber más sobre una serie de cuestiones en torno a Jesús y el 
primer cristianismo. A esto responde nuestra selección temática. Al delimitarla, 
hemos tenido que renunciar a otros apartados posibles. Hemos tenido que pres¬ 
cindir p. e. de una presentación de las instituciones del Segundo Templo o de 
dedicar un capítulo a los samaritanos. 
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Contenido 

Comenzamos con una exposición sobre los orígenes y maduración del juda¬ 
ismo antiguo, sus señas de identidad, su fe y vida religiosa que se nutren de 
tradiciones sacras, recopiladas por escrito y comentadas en un adoctrinamiento 
continuado. Tras varios siglos y diversas crisis muy serias; pero en el curso lineal 
de esta evolución, entra en escena Jesús de Nazaret y comienza el movimiento 
cristiano en un ambiente de contradicción. Después de las catástrofes del 70 y 
del 135 d.C. el judaismo étnico se aglutinará en torno a los herederos de los 
fariseos. En cierto modo el judaismo polifacético precedente (judaismo apocalíp¬ 
tico y judaismo helenístico) queda mejor reflejado en el cristianismo. Se ha podi¬ 
do decir, aún desde una perspectiva judía, que la ruina del Segundo Templo 
dejó ante el judaismo dos opciones. Una, la confesión mesiánica de Jesús, predi¬ 
cada por algunos judíos, pero recibida, cada vez más, sólo por paganos que se 
convirtieron y que se pudieron considerar el Israel espiritual. Otra, la que siguió 
la nación judía como tal (el «Israel según la carne» para los cristianos): la diri¬ 
gida por el judaismo misnaico y talmúdico. 

El proceso largo y complejo de asimilación y rechazo entre el judaismo y 
el helenismo da origen, por un lado, al judaismo helenístico y, por otro, a su 
desaparición como factor configurador del judaismo tras las guerras judías. Es el 
cristianismo quien recoge su herencia. 

La dispersión de los judíos por el Próximo Oriente y la cuenca mediterrá¬ 
nea implica cada vez más al judaismo en la historia universal, a la par que con¬ 
tribuye a su supervivencia tras las catástrofes. Ya antes de estas, había facilitado 
la expansión del cristianismo. 

La literatura del judaismo helenístico es el principal legado del proceso de 
inculturación del judaismo en el helenismo, que facilitó la del cristianismo en el 
mundo grecorromano. 

Muchos judíos se regían por un doble canon: el bíblico y la tradición oral. 
Los diversos modos y aplicaciones de la interpretación de la revelación divina 
por el judaismo ampliaron las posibilidades hermenéuticas del mensaje de Jesús. 
Legitimaron también los métodos exegéticos y la teología narrativa de los pri¬ 
meros cristianos para predicar el acontecimiento de Cristo como clave de pleno 
sentido para la Biblia judía y culminación de la revelación divina. Los cristianos 
reciben del judaismo helenístico el canon del A.T. y, con su propia tradición 
oral, lo completan con el N.T. 

La corriente apocalíptica judía, como ideología, y la literatura apocalíptica, 
como cauce de su expresión y difusión, fraguan en expectativas y actitudes que 
recoge, a la par que corrige decisivamente, el movimiento cristiano. Es uno 
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de los escenarios en que se constata a la par la continuidad y discontinuidad 
del cristianismo respecto a una amplia corriente ideológica del judaismo de su 
tiempo. 

El judaismo del tiempo de Cristo era llamativamente pluralista. El cristia¬ 
nismo pudo ser visto al comienzo como una secta judia más, que recogía ele¬ 
mentos fariseos y esenios en una nueva combinación irreductible, al haber susti¬ 
tuido el toracentrismo judío por un cristocentrismo. Pronto pudo resultar tan 
sectario como el grupo de Qumrán; pero este se extinguió condicionado por su 
introversionismo y localismo. En cambio el cristianismo se embarcó en seguida 
hacia su destino de religión universal. 

En el judaismo del tiempo de Cristo se esperaba con impaciencia el reina¬ 
do de Dios; pero si había apocalípticos, eran muchos los «integrados». Alterna¬ 
ban variadamente prudencia resignada, ilusiones de restauración y esperanzas de 
culminación escatológica. La actuación de Jesús constituyó un revulsivo para 
muchos. Su muerte y resurrección dio pie a que un creciente número de discí¬ 
pulos lo reconocieran como el prometido de las esperanzas judías; pero con una 
actuación de Dios que había trascendido todas aquellas expectativas. Jesús no 
sólo había sido el maestro y el profeta, aún antes de haber sido reconocido como 
el Cristo. Como Cristo era el Señor, el Hijo de Dios en el sentido más pleno. 

Del evangelio de Jesús surge la Iglesia y la Iglesia es quien escribe, trasmi¬ 
te y actualiza el evangelio. Comenzando por los primeros testigos predicadores, 
el kerygma, el culto y la catcquesis proclaman y fundamentan la confesión de fe 
cristiana. Esta se difunde y consolida en comunidades que se estabilizan en la 
conciencia coincidente de su identidad cristiana y de su coherencia, solidaridad 
y misión universal. Frente a tergiversaciones y particularismos, toman concien¬ 
cia de ser la Iglesia Católica. 

Hemos pretendido abarcar no sólo cuestiones históricas, sino también lite¬ 
rarias y doctrinales. Toda esta temática aparece dispersa en muchas publicacio¬ 
nes. Aún para un estudiante de Teología, p. e., Filón y Josefo pueden ser poco 
más que nombres que le salen de vez en cuando. Otras veces se encuentra con 
referencias al movimiento apocalíptico o a las técnicas exegéticas judías; pero 
sólo como de paso y a propósito de otras cuestiones. Hay que reconocer que 
sobre cualquiera de los temas enunciados hay considerable literatura, en otras 
lenguas; pero las visiones de conjunto, que se van publicando, suelen ser de 
varios y gruesos volúmenes, con un muy variado y a veces contradictorio equipo 
de colaboradores. En nuestro mundo editorial hay ya algunas traducciones de 
obras en varios tomos y aportaciones originales en un solo volumen; pero quere¬ 
mos contribuir al incremento de esta oferta. Si llegara a multiplicarse, sería un 
buen síntoma de recuperación de nuestra cultura religiosa. Damos por supuesto 
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que este libro tendrá todos los inconvenientes y ventajas de una visión unitaria 
por un sólo autor. 


El método 

Con una temática tan variada, tratándose de cuestiones complejas y sobre 
las que carecemos a menudo de datos suficientes, y a través de un período de 
varios siglos, tocando tanto el desarrollo histórico de sucesos, como puntos lite¬ 
rarios, hermenéuticos y problemas doctrinales, no queda más remedio que esco¬ 
ger una aproximación por vía de síntesis. 

Sobre cada uno de los capítulos que exponemos hay una bibliografía inmen¬ 
sa. No hemos podido utilizar más que una parte de las monografías, obras de 
conjunto o estudios menores especializados, de las mismas a que teníamos fácil 
acceso. Por ello nos limitamos a citar los estudios en que nos hemos apoyado 
para nuestra elaboración. La selección es sin duda incompleta, pero nos parece 
suficiente para una primera aproximación. Los especialistas en cada uno de los 
temas podrán localizar muchas lagunas. No les sorprenderá encontrar interpreta¬ 
ciones distintas de la suya, puesto que en muchos casos hemos tenido que hacer 
una opción, más bien intuitiva, entre un caleidoscopio de opiniones. Nos hemos 
atenido a la que nos parecía más afianzada, a la más coherente con nuestra pers¬ 
pectiva de conjunto o la que nos parecía roturar un terreno prometedor. Está 
claro que no pretendemos mediar en la discusión interna de cada grupo de espe¬ 
cialistas. 

La perspectiva no es siempre sintética; puesto que también hemos incorpo¬ 
rado, cuando el punto tratado invitaba a ello, los resultados de algunos de nues¬ 
tros trabajos analíticos anteriores. Casi todos los estudios que citamos apoyan 
sus exposiciones y argumentan sus interpretaciones con referencias a las fuentes 
documentales antiguas. Nos han orientado, pues, para nuestro propio control de 
textos que también hemos citado. No de un modo exhaustivo, al no ser este un 
trabajo analítico, sino de una manera suficientemente significativa para la orien¬ 
tación del lector que desee una consulta personal de esas referencias. 


Ocasión 

Este libro es el resultado de un largo proceso de elaboración de la materia 
para clases de «Orígenes del cristianismo». En una primera etapa la asignatura 
se distribuía en tres partes: 1) El trasfondo judío; 2) «Jesús de la historia» y 
«Cristo de la fe»; 3) De las comunidades primitivas a la Iglesia católica. En una 
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segunda etapa, ya tan prolongada como la anterior, nos hemos dedicado a ahon¬ 
dar en la primera parte completada con elementos de las otras dos. 

Para concluir queremos dedicar este libro a la Facultad de Teología de Bue¬ 
nos Aires, donde dictamos los primeros cursos de «Orígenes del cristianismo» 
desde 1968 a 1974. 


Salamanca, Festividad de la Epifanía del Señor, 1995 



Capítulo I 


LOS ORÍGENES DEL JUDAÍSMO 


La historia final del reino de ]udd 

El Imperio neoasirio, que había aniquilado el reino de Israel con la toma 
de Samaria el 721 a.C., se hundió poco después de haber alcanzado la cima de 
su poderío. En el 625 Babilonia se constituyó en reino independiente. Los babi¬ 
lonios, aliados con los medos, que, procedentes de las montañas del Irán, presio¬ 
naban por el este, y unas hordas venidas de las estepas del sur de Rusia, toma¬ 
ron y destruyeron Nínive en el 612 y arrojaron de Harrán el 610 al último rey 
asirio. Babilonios y egipcios lucharon por el control de la parte oeste del impe¬ 
rio asirio desaparecido. 

El pequeño reino de Judá, entre ambas potencias, fue llevado al desastre. 
El rey Josías, que había roto el vasallaje con Asiria (2 Re 23,4-5) y había inten¬ 
tado la restauración del poder de la casa de David sobre el territorio del antiguo 
reino de Israel (2 Re 23,15-19), intentó detener en Megiddo al faraón Nekó, 
que acudía, el 609, con un gran ejército en socorro del último núcleo de resis¬ 
tencia asirio, pero murió en la batalla (2 Re 23,29). Nekó, pese al fracaso de su 
expedición hasta el Eufrates para ayudar a los asirios, aprovechó el regreso por 
Siria y Palestina para poner estos territorios bajo su autoridad. Depuso y depor¬ 
tó a Egipto al hijo y sucesor de Josías (2 Re 23, 30-33), Joacaz, y dejó en el 
trono de Jerusalén como rey vasallo a un hermano de Joacaz a quien cambió su 
nombre por el de Yoyaquim (2 Re 23,35). Entre el 609 y el 605 Judá quedó 
bajo el dominio egipcio. 

Prosiguieron las hostilidades entre los babilonios y el ejército egipcio situa¬ 
do al oeste del Eufrates hasta que el 605 Nabucodonosor infligió una derrota 
total al ejército egipcio (Jer 46,2; 2 Re 24,7). Yoyaquim tuvo que reconocerse 
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vasallo de Nabucodonosor l . Éste fracasó en un primer intento de invadir Egipto 
el 601 y el rey de Judá creyó llegada la oportunidad de rebelarse (2 Re 24,1). 
El ejército babilonio no pudo dirigirse contra Jerusalén hasta el 598. Muerto 
Yoyaquim, le había sucedido su joven hijo Joaquín, quien tuvo que rendir su 
capital tras tres meses de asedio (2 Re 24,8-11). El rey, la reina madre, altos 
dignatarios, sacerdotes (entre ellos Ezequiel, el futuro profeta), los artesanos de 
la ciudad, la aristocracia militar del país, y un importante botín, fueron llevados 
a Babilonia (2 Re 24,12-16). 

Un tío de Joaquín, con el nuevo nombre de Sedecías (2 Re 24,17), fue insta¬ 
lado por el conquistador como regente vasallo (1 Cr 3,15). Su gobierno (597-587) 
fue una década de agitación y continuas conspiraciones. Las ilusiones de indepen¬ 
dencia de los jerosolimitanos (cf. Jer 28,1-4), llevaron a una rebelión abierta (2 Re 
24,20), pese a las advertencias del profeta Jeremías (Jer 27-28), considerado un 
traidor (Jer 37,12-16). Nabucodonosor reaccionó con rapidez, bloqueó Jerusalén 
(588), tomó las otras plazas fuertes, y, tras una breve retirada para salir al paso a 
un ejército egipcio (Jer 37,5-11), reanudó al asedio. En julio del 587 los babilo¬ 
nios abrieron brecha en los muros. Sedecías, capturado en Jericó tras una huida 
nocturna, tuvo que presenciar la ejecución de sus hijos antes de ser cegado y con¬ 
ducido encadenado a Babilonia (Jer 39,2-7; 2 Re 25,1-7). Un mes más tarde la 
entera ciudad de Jerusalén fue incendiada y sus muros arrasados. Algunos altos 
oficiales y ciudadanos principales fueron ejecutados, mientras que el grupo más 
numeroso de la población fue deportado a Babilonia (Jer 39,8-10; 2 Re 25, 8-21). 

Nos han llegados elegías por la catástrofe. Los cinco poemas del libro de 
las Lamentaciones entienden que la desgracia no ha sobrevenido por el poder 
de Babilonia, sino por la acción punitiva de Dios (Lam 2,17). Insisten en la cul¬ 
pabilidad del pueblo como desencadenante de toda la tragedia (Lam 1,18). Desde 
esta conciencia de pecado se invita a la búsqueda de Yavé (Lam 2,18-19). En la 
adversidad el creyente sólo puede poner su confianza en Dios, incluso cuando es 
este mismo Dios el causante de sus desgracias. Yavé no rechaza para siempre 
(Lam 3,31). La bendición perdida puede ser recuperada (Lam 3,40-41; 5,21) y 
los enemigos recibirán el pago merecido (Lam 3,64-66) 2 . 


1 El número tradicional de los setenta años de la cautividad babilónica se entiende como simbó¬ 
lico. Sin embargo, G. Larsson, ‘When did the Babylonian Captivity begin?’, JTS 18 (1967) 417-423, 
ha argüido que no hay que contar los años de la cautividad desde la caída de Jerusalén bajo Joaquín 
(597), o desde su caída bajo Sedecías (587), sino desde la rendición de Yoyaquim y su traslado a Babi¬ 
lonia al comienzo del reinado de Nabucodonosor. Sólo así la fecha (605) permite que queden exacta¬ 
mente 70 años lunares antes de que el primer contingente de judíos vuelva de Babilonia el 538/37. 

2 Cf. J. A. Mayoral, Sufrimiento y esperanza. La crisis exílica en Lamentaciones. Institución San 
Jerónimo, 29 (Estella 1994) pp. 321-325 
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No mucho después de la deportación, unos fanáticos asesinaron a Godolías, 
el judeo que Nabucodonosor había dejado como gobernador de Judá. Los mis¬ 
mos que habían colaborado con aquél tratando de reconstruir el país, por temor 
a las represalias, optaron por refugiarse en Egipto, forzando al profeta Jeremías a 
irse con ellos (Jer 40,7-43,7; 2 Re 25,22-26). El antiguo reino, incorporado a la 
provincia babilonia de Samaria, quedó casi despoblado 3 . 


1 

EL EXILIO Y LA RESTAURACIÓN 

La denominación «judíos» ( yehudim) aparece en los escritos de la época 
persa. Hay una clara separación entre el Israel anterior al exilio y el judaismo 
posterior. 

La caída y ruina de Jerusalén el 587 a.C., precedida y seguida de deporta¬ 
ciones masivas a Babilonia, trajo consigo una crisis de supervivencia. El gran 
problema planteado por el destierro a los grupos de exilados fue el de salvar la 
identidad religiosa y nacional de Israel. Para lograrlo se aferraron a las antiguas 
normas (Ley), que reinterpretaron en la medida en que precisaban adaptarse a 
la nueva situación. Entre tanto profetas como Ezequiel y el llamado «Segundo 
Isaías» daban la interpretación teológica de la tragedia vivida y animaban la 
esperanza de regreso y restauración. Al renovar su fidelidad a la religión tradi¬ 
cional y peculiar, consolidaban también su identidad nacional. Este fenómeno se 
daba a la par, con diversa intensidad, entre los deportados a Mesopotamia, los 
desplazados a Egipto y los que habían podido permanecer en Judea. 

Cuando el imperio babilónico cayó ante el empuje del nuevo imperio persa, 
el cambio político dio la oportunidad para el retorno. En el primer año de su 
reinado en Babilonia (538) Ciro dio un decreto ordenando la restauración de la 
comunidad y del culto judío en Palestina (Esd 1,2-4; 6,3-5) y encargó de 
la tarea a un miembro de la antigua casa real. No es probable que tuviese lugar 
por entonces el retorno de un gran número de los exilados, muchos de ellos bien 
situados económicamente en Babilonia. Los primeros que emprendieron la res¬ 
tauración experimentaron en los años siguientes amargas desilusiones, frustra¬ 
ción y desaliento. El pueblo no tenía recursos ni energías para llevar adelante el 


3 Cf. M. Noth, Historia de Israel (Barcelona 1966) pp. 250-265; J. Bright, La historia de 
Israel (Bilbao 1970) pp. 335-344; J. Asurmendi - F. García Martínez, ‘Historia e instituciones del 
pueblo bíblico’, en: J. González Echegaray - J. Asurmendi etc, La Biblia en su entorno. Introduc¬ 
ción al Estudio de la Biblia, 1 (Estella 1990) pp. 191-195. 
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proyecto de reconstrucción del Templo. Un nuevo gobernador, sobrino del ante¬ 
rior, Zorobabel, llegado entre el 538 y el 522 4 , fue quien en colaboración con 
el sumo sacerdote Josué, logró concluir el Templo el 515 (Esd 6, 13-18) 5 . Para el 
Cronista el Templo constituirá un paradigma central de salvación como un foco 
para la reunificación del pueblo de Israel dividido y disperso 6 . 

Zorobabel era nieto de Yoyaquin. Representante del poder persa, era tam¬ 
bién el heredero de la dinastía local. Su presencia podía acarrear toda la carga de 
la esperanza «mesiánica» real 7 . Si hubo judíos que pusieron en Zorobabel las 
esperanzas de una restauración del antiguo reino davídico, quedaron pronto 
decepcionados. Tuvieron que hacerse a la idea de que no habría una restauración 
de la nación judía como estado soberano y que el futuro de la comunidad debía 
buscarse en otro dirección. Esto se logró algunas generaciones después bajo la 
dirección de Nehemías y Esdras. 

Profetas como Ageo, Zacarías y Malaquías, tuvieron que dar respuesta a los 
problemas más acuciantes de los primeros regresados de Babilonia a Judea. Cómo 
compaginar la modestia de la restauración lograda con las grandiosas expectati¬ 
vas de una intervención prodigiosa y final de Dios. Cómo arreglárselas en las 
forzosas relaciones con pueblos extranjeros, instalados en el propio país, para no 
poner en peligro los signos distintivos de la misma supervivencia. Cómo valorar 
la restauración del culto en Jerusalén tras muchos decenios sin haberlo practica¬ 
do 8 . Los profetas contribuyeron a preparar las reformas de Nehemías y Esdras, 
que dieron consolidación institucional a lo que había sido hasta entonces el logro 
coincidente de muchos esfuerzos dispersos. 

Entre el 515 y el 450 el panorama en Palestina seguía siendo incierto y 
desalentador, en tanto florecían las colonias judías de Babilonia y otros puntos 
del Imperio persa, como la instalada en Elefantina, junto a la primera catarata del 
Nilo (aunque esta que tenía su propio Templo a Yavé estaba infectada de sincre- 


4 Más bien hacia el principio de este período, durante el reinado de Ciro, según Bright (Bil¬ 
bao 1970) p. 385. En cambio M. Heltzer, ‘A propos des banquets des rois achéménides et du 
retour d’exil sous Zorobabel’, RB 86 (1979) 102-106, lo sitúa el 520, 2 o año del reinado de Darío. 

5 Cf. Bright (Bilbao 1970) pp. 377-391. 

6 Cf. H. G. M. Williamson, ‘The Temple in the Books of Chronicles’, en: W. Horbury 
(ed.), Templum Amicitiae. Essays on tbe Second Temple presented to E. Bammel. JSNTS 48 (Sheffield 
1991) 15-31, en p. 29. 

7 Cf. H. Cazelles, Le Messie de la Bible. Christologie de VAnden Testament (Paris 1978) 
pp. 157-159 

8 D. Jones, ‘The Cessation of Sacrifice after the Destruction of the Temple in 586 B.C.’, 
JTS 14 (1963) 12-31, sostiene que el altar del Templo no fue usado para sacrificios desde el 586 
hasta alrededor del 520. Aunque según el Cronista los sacrificios se reiniciaron seis meses tras el 
retorno, en 537, presenta a Josué y Zorobabel como constructores del altar (Esd 3,2-6). 
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tismo religioso). Judea se iba repoblando lentamente, pese a la inseguridad agra¬ 
vada por la tirantez de relaciones con las autoridades de Samaria y otros vecinos, 
como los edomitas; pero era serio el peligro de que la comunidad se desintegra¬ 
ra internamente. El desaliento había llevado a la desilusión y esta a su vez a la 
laxitud moral y religiosa. Comenzaban a resquebrajarse las líneas que separaban 
a los judíos de su medio ambiente pagano. Fueron Nehemías y Esdras quienes 
salvaron la comunidad reorganizándola y colocándola en el camino que había 
de recorrer durante el resto del período bíblico y, de algún modo, hasta nuestros 
días. 

Nehemías (entre el 445 y el 433) proporcionó a la comunidad su estatuto 
político junto con una reforma administrativa. Esdras, en fechas más imprecisas, 
reorganizó y reformó su vida espiritual. 


Las reformas de Nehemías y Esdras 

Un judío, alto cargo en la corte persa, Nehemías, fue nombrado goberna¬ 
dor de Judá (Neh 5,14), constituida en provincia separada de Samaria. Recons¬ 
truyó las murallas de Jerusalén (Neh 2,11-6,16; 12,27-43), pese al acoso de 
gentes vecinas hostiles (Neh 4 y 6) y una oposición interna (Neh 6,10-14.17- 
19). Crecido en el exilio en la más estricta tradición religiosa, debió advertir 
que se hacía necesaria una reforma religiosa de tal magnitud que un seglar como 
él no podía llevarla a cabo. Al iniciar una segunda etapa de gobierno tomó medi¬ 
das contra la laxitud religiosa predominante. La reforma completa necesaria tuvo 
su oportunidad hacia el final de la misión de Nehemías (h. 428) 9 con la entra¬ 
da en escena de Esdras. 

Este pudo ser apreciado como el «restaurador de la Ley». En él encontra¬ 
mos por primera vez la vinculación específicamente judía de «escriba» (funcio¬ 
nario) y erudito de la Ley; y era a la par sacerdote. Venía provisto de un rescrip¬ 
to del rey persa garantizándole amplios poderes con la misión específica de 
regularizar las prácticas religiosas de los judíos, con autoridad sobre todos los 
judíos de la mayor parte de Palestina (Esd 7,11-26). Representaba la posición 
de los judíos babilonios, desazonados por las noticias de la laxitud en Judá. Sus 
intereses concordaban con la política persa de amplia tolerancia de los cultos 
indígenas, exigiendo sólo, para evitar rivalidades internas y que la religión se 
convirtiera en pretexto para rebeliones, que estuvieran regulados bajo una auto- 


9 La fecha sigue en discusión. J. A. Emerton, ‘Did Ezra go to Jerusalem in 428 B. C .?,JTS 
16 (1966) 1-19, descarta las fechas más comunmente propuestas, el 458 o el 428. Le parece más 
probable el 398. 
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ridad responsable. Pese al entusiasmo inicial (Esd 7,27-8,36), la obra no fue 
fácil. Tuvo que recurrir a la drástica decisión de disolver todos los matrimonios 
mixtos (Esd 9-10). 

En efecto, un elemento significativo de esta restauración fue la resisten¬ 
cia a toda mezcla con el paganismo, especialmente la representada por los 
matrimonios mixtos (Esd 9-10; Neh 10,28-30). De aquí resultaría el exclusi¬ 
vismo judío. Este «no mezclarse» ( amixía ) de los judíos fue una de las causas 
principales de la animosidad contra ellos de la demás gente, especialmente en 
la época helenística y romana, de fusión miscelánea de pueblos y sincretismo 
religioso. Sin embargo, hay que notar que una legislación parecida a la impues¬ 
ta por Esdras estuvo vigente, hacia la misma época, tanto en Grecia como en 
Roma. 

En esta nueva época de la historia de Israel, no es de extrañar que se den 
fuertes tensiones entre las tendencias más conciliadoras y universalistas del juda¬ 
ismo y otras más cerradas y segregacionistas. Podemos observarlo en el contraste 
entre escritos como los libros de Rut, Jonás, Tobías y el Cantar, por un lado, y 
los de Ageo, Zacarías, Esdras, Nehemías y las Crónicas por otro. Esdras y Nehe- 
mías habían hecho posible el mantenimiento de la identidad judía, clausurándo¬ 
la en sí misma para salvar lo esencial. Pero no se perdió del todo un espíritu 
más abierto y universal 10 , que podía nutrirse también de antiguas tradiciones, 
patriarcales y proféticas. 

Fue Esdras quien, dentro de la estructura de estabilidad política propor¬ 
cionada por Nehemías, logró reorganizar la comunidad judía en torno a la 
Ley: la aceptada ya como Ley de Moisés por los judíos de Babilonia. No está 
claro si se trataba del entero Pentateuco, o sólo del Código Sacerdotal o parte 
de él. El pueblo aceptó la Ley con un pacto solemne ante Yavé. Los judíos, 
súbditos del Imperio persa en lo político, constituyeron una comunidad reco¬ 
nocida y autorizada para regular sus asuntos internos de acuerdo con la Ley de 
su Dios u . 

El comienzo de esta nueva etapa queda conectado con la actividad reforma¬ 
dora de Esdras tanto por la tradición judía como por la investigación crítica 
moderna. Aunque hay divergencia de opinión entre los críticos sobre la contri¬ 
bución real de Esdras. 


10 Cf. J. M. Sánchez Caro, ‘Esdras, Nehemías y los orígenes del judaismo’, Salmant 32 
(1983) 5-34. 

11 Cf. Bright (Bilbao 1970) pp. 392-413. 
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ha restauración vista por el judaismo rabínico 

Los rabinos judíos que, siglos después, en los primeros de nuestra era, refle¬ 
xionaron sobre la época decisiva de la fundación del judaismo, exageraron extre¬ 
madamente la importancia de Esdras. Subrayaron el carácter de nuevo comienzo 
hasta el punto de atribuir a Esdras el dictado en éxtasis de los 24 libros de la 
Biblia hebrea y otros 70 más (4 Esd 14). 

Le veían también, a través de Neh 8,8, como originador del targum : la tra¬ 
ducción oral del texto hebreo al arameo vernacular. Se le atribuía así mismo la 
copia de la Escritura en los caracteres «asirios» (sirios), en lugar del antiguo 
alfabeto preservado por los samaritaños. Necesitaban atribuir a un personaje de 
prestigio los cambios, importantes e irreversibles (como el abandono del hebreo 
por el arameo en la vida cotidiana), que se habían ido consumando a partir del 
exilio. Y cumpliendo el proverbio de que al que ya tiene se le dará aún más, 
remontaban hasta él una serie de diez regulaciones (para el servicio sinagogal y 
asuntos tanto domésticos como personales). 

Muchas costumbres inmemoriales fueron atribuidas en tiempos posteriores 
a tradiciones de Moisés desde el Sinaí. Otras, a reglamentaciones de Esdras o de 
los hombres de la «Gran Sinagoga». Otras, por último, de un modo más gené¬ 
rico a los sabios intérpretes de la Escritura, los Soferim 12 . 

Las sinagogas, ya antes y mucho más después de la segunda y definitiva 
destrucción del Templo de Jerusalén el año 70 d.C., habían pasado a ser el centro 
de la vida judía 13 . No es extraño que, al tratar de localizar un eslabón entre la 
generación de Esdras y el judaismo posterior al encuentro con el helenismo, 
lo imaginasen como una Gran Sinagoga. Los profetas posteriores al Exilio, como 
Ageo, Zacarías y Malaquías eran considerados como vínculo entre la tradición 
profética anterior y la Gran Sinagoga. Atribuyeron a sus miembros el haber com¬ 
pletado la colección de libros sagrados, al incorporarle Ez, Dn, Est, los 12 profe¬ 
tas menores, Esd (+ Neh) y Cr. También se les atribuyó una serie de normas 
rituales y lo que ya se veía como un ciclo de estudios en tres partes: el Midrash , 
la Halakhah y la Haggadab. Triple currículum sobre el que nos detendremos más 
adelante. En todas estas perspectivas, hay una convicción clave para entender el 
judaismo rabínico. La afirmación programática de una cadena de tradición: 

12 Cf. G. F. Moor e,Judaism tn the First Centuries of the Christian Era. The Age of the Tannaim. 
I (Cambridge 1927), pp. 29-34. 

13 No está claro si la institución sinagogal surgió en la deportación babilónica o de la diás- 
pora egipcia, que data, por lo menos, también del s. VI. G. Griggiths, ‘Egypt and the Rise of the 
Synagogue’, JTS 38 (1987) 1-15, considera probable que surgiese como creación especificamente 
judía en el Egipto de los Lágidas. 
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Moisés recibió la Ley desde el Sinaí y la confió a Josué. Josué a los Ancia¬ 
nos y los Ancianos a los Profetas. Los Profetas la confiaron a los hombres de 
la Gran Sinagoga. Que dijeron tres cosas: Se ponderado en el juicio, procura 
muchos discípulos y alza una cerca en torno a la Ley (Aboth 1,1). 

La Torah divina, la palabra de Dios que se revela, no es conocida sino por¬ 
que los hombres que la han recibido, la han trasmitido y la trasmiten en la rela¬ 
ción maestro-discípulo. La insistencia sobre la recepción y la trasmisión muestra 
bien que la Torá de que se trata no se limita a la Escritura, a la Torá escrita, 
sino que comprende también, y ante todo, la Tradición, la Torá oral 14 . 

La historia del judaismo en la época persa está escasamente documentada 15 . 
Desde luego, la visión que de ella tenían los judíos del s. I era bastante borrosa. 
Para la cronología rabínica habían pasado sólo 34 años entre la reconstrucción 
del Templo, tras el regreso del Exilio, y la caída del Imperio persa. Estimaban 
que Simón el Justo, al que identificaban con el sumo sacerdote que había salido 
de Jerusalén al encuentro de Alejandro Magno, habría sido el último sobrevi¬ 
viente de la Gran Sinagoga: 

Simón el Justo era de los que quedaron de la Gran Sinagoga. Solía decir: 
«El mundo es sostenido por tres cosas: por la Ley, por el culto y por obras 
de misericordia» ( Misná : Pirqe Aboth 1,2). 

El «elogio de los Padres», que el Eclesiástico (Ben Sira o «el Siracida») 
ofrece en una serie de capítulos (44-50) antes de la conclusión del libro, comien¬ 
za con Noé, Henoc y Abraham para concluir con el sumo sacerdote Simón ben 
Onías (50,1-21). Debe ser éste el evocado en la figura de Simón el Justo l6 . 


2 

LAS SEÑAS DE IDENTIDAD 

La primera característica de los judíos frente a los demás pueblos con quie¬ 
nes tuvieron que convivir en la deportación, el exilio o el mismo solar patrio 
fue su fe monoteísta. Del henoteísmo práctico, reflejado todavía por las tradicio- 


14 Cf. P. Lenhardt, ‘Vois dans la continuité juive’, RechSR 66 (1978) 489-516, en pp. 492-493. 

15 La historia del judaismo en el período persa queda en gran parte en blanco. También el 
historiador judío de fines del s. I d.C., Flavio Josefo, dispone de escasa información sobre esos dos 
siglos de historia. Cf. L. L. Grabbe, Josephus and the Reconstruction of the Judaean Restoration’, 
JBL 106 (1987) 231-246, en pp. 244-246. 

16 Cf. Moore, I (Cambridge 1927) pp. 34-36. 



LOS ORÍGENES DEL JUDAÍSMO 


35 


nes patriarcales y tribales, Israel había llegado al monoteísmo consciente predi¬ 
cado por los grandes profetas escritores ya antes de la catástrofe del 587. 

El culto al único Dios se había celebrado en los santuarios del antiguo Isra¬ 
el y, tras la reforma de Josías, se había centralizado en el Templo de Jerusalén, 
como respuesta de adoración, gratitud, aplacamiento y petición al Dios personal 
que había intervenido ininterrumpidamente en la historia de su pueblo escogi¬ 
do, desde la vocación de Abrahán y las revelaciones a los patriarcas hasta sus 
interpelaciones a través de los profetas. En el culto de los santuarios se había 
recordado continuamente esa historia de salvación y en particular los episodios 
ligados a las festividades o lugares concretos. Sin duda el Dios de Israel era el 
Dios de Abraham, Isaac y Jacob, el Dios de los Padres; no el Dios de los filóso¬ 
fos. Los desterrados supieron reconocer en los acontecimientos del 587 el juicio 
de Dios con el que habían amenazado los profetas y, aunque sin santuario, sacri¬ 
ficios ni solemnidades, mantener hacia él una fidelidad de conversos. 

La fe monoteísta se sustentaba pues en esas tradiciones sacras que la habían 
nutrido en el pasado y que los deportados trajeron consigo. Sacerdotes y escri¬ 
bas, privados de sus anteriores funciones en el Templo y en la corte de Jerusalén 
o la administración provincial, debieron encontrar en la preservación, coordina¬ 
ción, recopilación y nueva elaboración de esas tradiciones una tarea apropiada en 
los años del destierro, que continuarían con afán tras la restauración. La tradi¬ 
ción sacerdotal enriquece la visión del pasado desde nuevas perspectivas. La his¬ 
toria profética deuteronomista relee las antiguas tradiciones yavista y elohista y 
las completa englobando en su perspectiva la historia de los dos reinos de Israel 
y Judá hasta ese final que ha significado un nuevo comienzo 17 . También los 
oráculos proféticos, ya coleccionados, se completan con nuevas aportaciones. El 
libro de Isaías se enriquece con los oráculos de esos grandes profetas anónimos 
que denominamos el Segundo y el Tercer Isaías. 

Fe monoteísta y tradiciones sacras implicaban una actitud frente al mundo 
ambiental y una determinada ética. La representada por la segunda tabla del 
decálogo podía ser vivida por toda gente honesta. El judío sentiría como más 
clara garantía de su identidad precisamente esas prácticas reguladas por su tra¬ 
dición que más extrañas resultasen a las costumbres del resto de la gente. En 
concreto, la circuncisión, el sábado y las prescripciones alimenticias. 


17 La construcción/destrucción del Templo, del palacio real y de las murallas de Jerusalén 
(los más firmes pilares de la monarquía israelita) constituye para el historiador deuteronomista 
profético (inspirado en Jeremías) los marcos redaccionales (1 Re 3,1 y 2 Re 25,8-10) de los libros 
de los Reyes. Cf. F. García López, ‘Construction et destruction de Jérusalem. Histoire et prophé- 
tie dans les cadres rédactionnels des Livres des Rois?, RB 94 (1987) 222-232. 
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La circuncisión no era de por sí distintiva, al menos entre semitas; pero 
sí lo sería el darle el sentido específico de signo de la alianza de Dios con la 
descendencia de Abraham. Más adelante, en el contexto de la cultura helenís¬ 
tica, la circuncisión pasaría a ser no sólo un signo distintivo, sino también 
chocante. 

La circuncisión y el sábado fueron como dos sacramentos de unidad para 
el judaismo 18 . La observancia del sábado, fiesta de la luna llena, formaba parte 
de las costumbres religiosas más antiguas de Israel, codificada en los decálo¬ 
gos. En la época real su celebración consistía esencialmente en la reunión de 
los israelitas en los diversos santuarios del país, para las ofrendas de sacrificios 
en un ambiente festivo. Se observa un cambio de concepción ligado a un cam¬ 
bio de calendario y favorecido por el trastorno socio-cultural provocado por el 
exilio. El sábado como día de reposo se inspira probablemente en la institu¬ 
ción de los «días peligrosos» en Babilonia. Puede que esta concepción no 
quede atestiguada sino en la redacción sacerdotal y que se haya impuesto, tras 
el retorno del exilio, por el valor jurídico oficial de esta torah , reconocida por 
la autoridad del imperio persa para todas las comunidades judías 19 . Sin embar¬ 
go hay que notar que la tradición deuteronomista ha dado un contenido ético, 
humanitario, a la prescripción del sábado. Lo que, inhumanamente, no hicie¬ 
ron los egipcios con los israelitas, deben hacerlo éstos con sus trabajadores 
(Dt 5,12-15) 20 . 

El sábado de la fiesta en los santuarios pasó a ser así el día de reposo con¬ 
sagrado al Señor. A medida que este reposo se hizo más estricto, constituyó un 
claro signo distintivo en el ambiente pagano. 

Las prescripciones alimenticias, originadas en tabúes higiénicos arcaicos, 
y mantenidas por la tradición a través de los más diversos cambios de cos¬ 
tumbres dietarias, fueron también un signo manifiesto de la fidelidad del 
piadoso judío a sus obligaciones religiosas y un motivo de exclusivismo social 
en ambientes que no veían ningún sentido a esas prohibiciones. La rigidez 
con que el judaismo observaba estas prácticas se fue agudizando con las regla¬ 
mentaciones y precauciones desarrolladas por las tradiciones orales interpreta¬ 
tivas. 


18 Cf. J. Alonso Díaz, ‘Valores y desvalores religiosos del sábado judío’, en: Salvación en la 
Palabra. Targum * Derash * Berith. En memoria del prof. A. Diez Macho. Ed. por D. Muñoz León 
(Madrid 1986) 25-37, en p. 28. 

19 Cf. A. Lemaire, ‘Le sabbat á l’époque royale israélite’, RB 80 (1973) 161-185. 

20 Cf. Alonso Díaz, en: {Diez Macho} Salvación en la Palabra (Madrid 1986) p. 27. 
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3 

LA RECOPILACIÓN ESCRITA DE LAS TRADICIONES SAGRADAS 

La tradición bíblica había fraguado, a lo largo de los siglos, sobre unas 
tradiciones, primero orales y luego escritas. La investigación bíblica moderna 
ha distinguido en los llamados libros históricos, con diversos matices y com¬ 
plementos, tradiciones como la yavista, la elohista, la deuteronomista y la 
sacerdotal. La tradición profética, primero incorporada a los relatos de las ante¬ 
riores, cobra su propia autonomía con los profetas escritores, sus discípulos y 
continuadores. La tradición sapiencial, tras muchas generaciones de trasmisión 
oral (desde la sabiduría tribal más antigua hasta la escolar para funcionarios 
de la corte) florece también por escrito, en particular cuando tenga que pre¬ 
sentarse como alternativa, integradora desde la fe yavista, a la sabiduría paga¬ 
na helenística 21 . 

En la literatura rabínica se emplean diversos términos para denominar la 
Sagrada Escritura. «Lo escrito», «Las Escrituras», «Las Sagradas Escrituras», 
«Los Libros Santos», «La Ley», «La Ley y los Profetas», «Moisés y los Profetas», 
son demoninaciones ya atestiguadas en tiempos precristianos. Ya el traductor 
griego de Ben Sira (h. 130 a.C.) distingue tres secciones en el canon. Llama a 
las dos primeras «La Ley y los Profetas». No tiene nombre fijo para la tercera. 
La división de este canon en tres grupos de libros está ya bien atestiguada en el 
s. I. Jesús estaba familiarizado con ella. En Le 24,44, como en Filón de Alejan¬ 
dría 22 y en referencias posteriores, el tercer grupo queda indicado por el salte¬ 
rio; el libro que lo encabezaba y el de mayor uso litúrgico; pero el judaismo 
inmediato lo denomina ketuvim (Escrituras) y, en griego, Hagiógrapha (escritos 
santos) 23 . 

El título «la Ley y los Profetas» para el canon entero aparece primero en 2 
Mac 15, 9. La separación de la primera sección del canon de los otros escritos 
fue un acto deliberado impulsado por una toma de conciencia del significado 
único de la vida y obra del legislador Moisés, vista como la culminación de todo 
lo que desembocaba en ella en la historia previa del mundo. Un acto semejante 
debió producir la subdivisión de las Escrituras no-mosaicas misceláneas. Quizás 
tuvo lugar hacia el 164 a.C., cuando Judas Macabeo volvió a reunir las Escritu- 

21 Cf. R. Trevijano. ‘Tradición y teología en los orígenes cristianos’, RET 50 (1990) 5-28, 
en p. 6. 

22 De vita contemplativa § 25 

23 Cf. R. T. Beckwith, ‘Formation of the Hebrew Bible’, en: M. J. Mulder - H. Sysling 
(ed.), Mikra, Text.Translation, Reading and Interpretation of the Hebrew Bible in Ancient Judaism and 
Early Christianity. CRINT (Assen/Philadelphia 1988) 39-96, en pp. 39-40 y 51-55. 
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ras dispersas (2 Mac 2,14-15), después del intento de destruirlas por parte de 
Antioco Epífanes (1 Mac 1,56-57). 

Una de las consecuencias de la santidad reconocida a estos escritos es que 
se consideraban especialmente apropiados para guardarlos en lugares santos. 
Mientras el Templo se mantuvo, fue el lugar más santo de la vida nacional reli¬ 
giosa judía. El más apropiado para libros reconocidos públicamente como san¬ 
tos. Esta práctica está ya atestiguada en los santuarios del antiguo Israel y fue 
continuada en el primer y el segundo Templo de Jerusalén 24 . Se trataba de los 
libros considerados sagrados por su origen (el Decálogo, escritos proféticos) o 
por su contenido (genealogías sacerdotales y levíticas). La recepción solemne de 
escritos, su lectura pública y comentario en el Templo llegó a ser un signo 
de su rango sacro. Según testimonios tanaítas (maestros del s. I y II d.C.), las 
conservadas en el segundo Templo, antes de su destrucción el 70, no contenían 
sólo el Pentateuco (La Ley) y libros proféticos, sino otros como Jos, Sal, Job, 
Prov, Dn, Esd, 1-2 Cr y Est. Los libros indiscutidos de las tres secciones del 
canon, debieron tener ya este reconocimiento mucho antes del fin del segundo 
Templo 25 . Aunque de una manera no del todo consciente, el canon del A.T. 
estaba ya cerrado en el s. I 26 . 

En un período que va desde el s. II a.C., por lo menos, hasta el s. I d.C. y 
con la excepción de tres libros cortos, Rut, Cant y Est, la canonicidad de cada 
libro de la Biblia Hebrea queda atestiguada por los modos de cita convenciona¬ 
les en Eclo, 2 Mac, varios pseudépigrafos judíos, los LXX, la literatura de Qum- 
rán, Filón, Josefo y el N.T. Este acuerdo, en tantos autores y tan distintos (judíos 
palestinos, helenísticos, fariseos, esenios, cristianos) muestra que muchos de los 
libros de cada una de las tres secciones del canon hebreo —Pentateuco, Profetas 
y Hagiógrafos— eran aceptados comunmente de tiempo atrás como canónicos. 
El canon de 22 libros de que habla Josefo (quien posiblemente omite Ecl o 
Cant) no era una construcción reciente 27 . 

Las tres secciones del canon incluyen libros narrativos que abarcan los suce¬ 
sivos períodos de la historia: Los de la Ley cubren el tiempo desde la creación a 
la muerte de Moisés. Los de los Profetas (Jos, Jue, 1-2 Sam, 1-2 Re), desde la 
entrada en la tierra prometida hasta el exilio en Babilonia. Los que hay en los 
Hagiógrafos (Dn, Est, Esd, Neh y 1-2 Cr) abarcan el período del exilio y el 
retorno. Cada una de las tres divisiones contiene un segundo tipo de literatura: 

24 Cf. Ex 23,16.21; Dt 10,1-5; Jos 24,26; 1 Sam 10,25; 1 Re 8,6-9; 2 Re 22,8; 2 Mac 2, 
13-15. 

25 Cf. Beckwith, en: Mulder - Sysling (Assen/Philadelphia 1988) pp. 40-45. 

26 Cf. Trevijano, RET 1990, p. 7. 

27 Cf. Beckwith, en: Mulder - Sysling (Assen/Philadelphia 1988) pp. 45-51. 
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legal, integrada con la narrativa, en la Ley; oracular en los Profetas (aquí los 
libros oraculares, Jer, Ez, Is, 12 profetas, siguen a los narrativos); lírica y sapien¬ 
cial en los Hagiógrafos, donde esta clase de literatura (Sal, Prov, Job, Ecl, Cant) 
precede a libros narrativos. La triple colección existía ya cuando se escribió el 
prólogo de Eclo, hacia el 130 a.C. 

No puede, pues, sostenerse que la fijación del canon escriturístico judío no 
tuvo lugar hasta la canonización de los Hagiógrafos por el «concilio» de Yabné 
(Jamnia) hacia el 90 d.C 28 . El judaismo rabínico no tiene un concepto claro de 
canon, aunque se delimita de cerca la idea con expresiones como que un libro 
«mancilla las manos», «está dicho en el Espíritu santo» o «debe quedar oculto». 
Lo del sínodo de Yabné no es sino una construcción histórica, que encierra en un 
solo suceso las diferentes decisiones tomadas por los eruditos en el periodo de 
Yabné (entre la destrucción del Templo el 70 y la rebelión de Bar Kokhba en 
132-135) 29 . Lo que se confirmó, tras una discusión entre rabinos en Yabné, fue la 
lectura litúrgica de Ecl y Cant, que ya habían sostenido antes las escuelas de Sham- 
mai e Hillel, en tanto que entre los discípulos de Aqiba había diversidad de opi¬ 
niones 30 . En esta oportunidad sólo se resolvió la canonicidad de Ecl y acaso la de 
Cant.; aunque este tipo de discusiones continuaba largo tiempo después. Si no 
puede decirse que, a finales del s. I. d.C. el canon estuviera completamente cerra¬ 
do sin discusión alguna, la corriente rabínica central consideraba el canon bíblico 
prácticamente establecido 31 . Si entendemos por canon cerrado el acuerdo general, 
tanto de los líderes de la comunidad como de la corporación de los creyentes sobre 
los libros sagrados que lo integran, el canon estaba fijo mucho antes de que algu¬ 
nos rabinos empezasen a cuestionar la canonicidad de cinco libros (Ez, Prov, Ecl, 
Cant y Est). Lo mismo que el canon cristiano del N.T. estaba ya afianzado en 
todas partes (excepto Siria) para fines del s. IV; mucho antes de que Lutero discu¬ 
tiese la canonicidad de cuatro de sus libros (Heb, Sant, Jds, Ap) 32 . 


28 Yabné, importante centro jurídico y académico, antes de la destrucción de Jerusalén el 
70. d.C., fue el punto de reagrupación de los judíos que, ya antes de la insurrección, aceptaron la 
autoridad de Roma, considerando preferible la sumisión, con tal que permitiera la perennidad de 
la nación, a un combate desigual. Rabbí Jokhanan ben Zakkai, escapado de la Jerusalén insurrec¬ 
ta, cambió este centro importante en centro principal, político y religioso; evolución acentuada 
por Rabban Gamaliel. Cf. Y. Rash, ‘Rabbi Eliézer et son fourneau. Les débats des Sages de Yabné’, 
RechSR 74 (1986) 483-309, en pp. 485-487. 

29 Cf. G. Stemberger, ‘Jabne und der Kanon’, en: Studien zurrí rabbinischen Judentum. SBAB 
10 (Stuttgart 1990) 375-389, en pp. 375 y 387-389. 

30 Cf. G. Veltri, ‘Zur Traditionsgeschichtlichen Entwicklung des Bewusstseins von einem 
Kanon: Die Yavneh-Frage’,ySV/ 21 (1990) 210-226. en pp. 215-224 

31 Cf. J. Trebolle Barrera, La Biblia judía y la Biblia cristiana. Introducción a la historia de la 
Biblia (Madrid 1993) p. 179. 

32 Cf. Beckwith, en: Mulder - Sysling (Assen/Philadelphia 1988) pp. 55-61. 
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4 

LA TRADICIÓN ORAL 

El significado básico del término Torah en hebreo bíblico es «instrucción» 
(en plural, con un significado más específico, «instrucciones» o «leyes»). El uso 
del término derivó hasta llegar a implicar el Pentateuco en particular y aún la 
entera Biblia hebrea: la Torá escrita; pero siguió usándose para designar las ense¬ 
ñanzas de los sabios, se refieran o no a la Torá escrita. Sabios prominentes de la 
generación de antes y después de la destrucción del Segundo Templo reconocie¬ 
ron dos Torot, uno escrito y otro oral 33 . 

Los sabios sólo consideraban como textos fijos las palabras de Dios habladas a 
Moisés y los profetas y asentadas en el Pentateuco y los libros proféticos de la 
Biblia. Sin embargo había una larga tradición de escribir libros desde el comienzo 
del período del Segundo Templo. Los autores de Esd y Neh, y especialmente 
1-2 Cr tenían delante el Pentateuco y los Profetas editados en escrito y, al escribir, 
los comentaron de modo semejante a la posterior Torá oral. Posteriormente se escri¬ 
bieron libros, como el Apocalipsis de Esdras en círculos próximos a los sabios; libros 
que exponen y desarrollan lo que aceptan como Escrituras establecidas. 

La existencia de tradiciones orales queda documentada en varios escritos de 
la época del Segundo Templo. El concepto de tradición oral, así como el término 
«Torá oral» se encuentra sólo en la literatura de los sabios fariseos y sus suceso¬ 
res; pues la idea no era aceptada en círculos saduceos ni en varias ramas del movi¬ 
miento esenio. Las enseñanzas de aquellos sabios se crearon y trasmitieron oral¬ 
mente antes de fijarse por escrito en la literatura rabínica posterior. La Torá oral 
no tenía el carácter de una ideología de grupo cerrado. Admitía gran diversidad 
y flexibilidad dentro del encuadre de las actitudes y conceptos generalmente 
aceptados. Admitida esta variedad, debió tener un puesto preminente en la socie¬ 
dad judía. Si no, resulta difícil de explicar tanto el dominio fariseo tras la catás¬ 
trofe del 70 d.C. como la continuidad entre los escritos del período del Segundo 
Templo y las tradiciones conocidas por escritos rabínicos de siglos después. 

Desde un punto de vista histórico, la Torá oral cubría todos los aspectos 
prácticos de la vida pública y privada en este tiempo y trataba la serie más 
amplia posible de cuestiones religiosas y teológicas. Desde una perspectiva lite¬ 
raria, incluía varios géneros: los clasificados como Midrashim, Halakhot y Hagga- 
doth. Hay que añadir a esta triple división otros dos géneros: oración y Targum\ 


33 Cf. S. Safrai, ‘Oral Tora’, en: S. Safrai (ed.), The Literature of the Sages. I. Oral Tora, Halak- 
ha, Mishna, Tosefta, Talmud, External Tractates. CRINT II/3 (Assen/Philadelphia 1987) 33-119, en 
pp. 42-45. 
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pues tanto las plegarias como las traducciones de la Biblia al arameo debían ser 
recitadas oralmente y no leídas de un texto escrito. Unas y otras, por su estruc¬ 
tura y contenido, reflejaban ampliamente las enseñanzas de la Torá oral. Quizás 
la clave esté en la oración: los sabios buscaban preservar la vitalidad y continua 
regeneración de la oración y se oponían a cualquier intento de establecer fórmu¬ 
las fijas. El afán por mantener una fluidez semejante en las otras áreas (targum, 
midrash, halakhah y haggadah) habría sido lo que llevó a la prohibición de fijar¬ 
las por escrito 34 . Esto implicaría que el mismo concepto de Torá oral fue gene¬ 
rado por el deseo de los sabios de preservar la fluidez de su tradición y su aper¬ 
tura a cambio y desarrollo. Por este cauce se desarrollaron también las tradiciones 
místicas del judaismo. 

Las exposiciones y enseñanzas que daban los sabios en la Casa de Estudio 
se hacían sólo oralmente. Lo mismo que el presidente de la congregación no 
recitaba sus oraciones desde textos escritos, ni el intérprete leía su traducción 
aramea ( targum ) de una porción de la Torá desde un texto escrito. La enseñanza, 
la predicación, la oración y la traducción eran entendidas por los sabios como 
manifestaciones de Torá oral, que no debía ser escrita. 

La Torá oral abunda en innovaciones en todas las áreas de pensamiento y 
vida. Aunque haya muchos detalles en la Torá escrita, la Torá oral no sólo puede 
explicarlos y especificarlos aún más, sino que puede introducir innovaciones 
substanciales. Desde este punto de mira la Torá oral representa un nuevo desa¬ 
rrollo creativo, que surge de fuentes hondamente religiosas. Los sabios transmi¬ 
sores (tanaítas) y comentaristas (amoraítas) del judaismo rabínico se vieron tras¬ 
mitiendo tradición a la par que se planteaban nuevas cuestiones, que surgían de 
las circunstancias cambiantes y de la evolución del pensamiento. Estimaban que 
la Torá era una realidad viva y creciente que fructificaba para quienes laboraban 
en ella. Las fuentes rabínicas, al subrayar la perfección de lo divino frente a la 
imperfección de la capacidad humana, aplican las consecuencias a nuevos cam¬ 
pos con el respeto a la dignidad moral del estudioso que saca sus conclusiones 
de buena fe 35 . Si observamos la tradición farisaica a través de los siglos desde 

34 La insistencia sobre la trasmisión oral por parte de los maestros fariseos fue consecuencia 
natural de la canonización de la Torá escrita. La Ley mosaica era final y completa, aunque sujeta a 
continua interpretación a la luz de la tradición. Cf. J. M. Baumgarten, ‘The Unwritten Law in 
the Pre-Rabbinic Period \JStJ 3 (1972) 7-29. Si bien este principio era manejado con flexibili¬ 
dad. La memorización era predominante; pero ya existían algunas tradiciones sin rasgos mnemo- 
técnicos, probablemente escritas. Cf. J. Neusner, ‘The Written Tradition in the Pre-Rabbinic 
Period ’JStJ 4 (1973) 56-64. 

35 Cf. B. S. Jackson, ‘The Concept of Religious Law in Judaism’, en: W. Haase (ed.), Reli¬ 
gión (Judentum: Allgemeines; Palastinisches Judentum). ANRW II 19-1 (Berlin/New York 1979) 33- 
52, en pp. 44-42. 
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Shammai e Hillel, hemos de hablar de un judaismo que respondió imaginativa¬ 
mente a crisis tanto de represión política como de presión intelectual. En tanto 
que la Torá oral se mantiene oral pueden deslizarse inconscientemente nuevas 
aplicaciones de viejos principios. Las reglas hermenéuticas pueden ayudar, tam¬ 
bién inconscientemente, a poner en contacto la Torá escrita con las circunstan¬ 
cias cambiantes de la sociedad humana 36 . 

La existencia de tradiciones orales no sólo es abogada en las tradiciones 
rabínicas, que atribuyen las más tempranas a los primeros tanaítas, sino que está 
confirmada por escritos ajenos a esa tradición. En el s. I de nuestra era, tanto 
Filón y Josefo como la primitiva literatura cristiana reflejan costumbres, comen¬ 
tarios exegéticos, creencias, tradiciones y leyendas, que no se siguen del signifi¬ 
cado patente de las Escrituras y que tienen paralelos en las tradiciones rabínicas. 
Estos autores usaban pues, conscientemente o no, elementos de la tradición oral 
de los sabios 37 . 


El estudio de la Tora como culto 

La Escritura era leída, traducida y predicada en las sinagogas, meditada 
y estudiada en las casas de quienes podían dedicarse a ello, enseñada en las escue¬ 
las 38 . 

Leer y estudiar la Torá como una forma de culto es una característica del 
período del Segundo Templo. Queda regulada por las tradiciones farisaicas y 
rabínicas más que ningún otro sector de la vida social 39 . 

El judaismo farisaico desarrolló una «ontología» de la Torá, equivalente 
funcional de nuestra cristología. La Torá es el lugar terreno de la presencia más 
intensa de Dios: 

R. Hananiah ben Teradion dijo: ...pero si dos se sientan juntos y 
[hablan] palabras de la Ley entre ellos, la Presencia Divina descansa entre 
ellos, como está escrito: «Entonces los que temen al Señor se hablaron unos 
a otros. Y puso atención el Señor y oyó; y se escribió ante él un libro memo¬ 
rial en favor de los que temen al Señor y piensan en su Nombre» [Mal 3,17]. 
La Escritura habla aquí de dos. ¿De dónde, pues, sacamos que si aún uno 
solo se sienta para estudiar la Ley, el Santísimo —bendito sea— le señala un 

36 Cf. R. M. Montgomery, ‘Freedom within Obedience to the Torah’, en: J. Neusner, Religions 
in Antiquity. Essays in Memory of E.R. Goodenough. StHR 14 (Leiden 1970) 425-437, en pp. 427-429- 

37 Cf. Safrai, en: Safrai (Assen/Philadelphia 1987) pp. 35-52. 

38 Cf. A. D. York, ‘The Targum in the Synagogue and in the School ’,JStJ 10 (1979) 74-86. 

39 Cf. Safrai, en: Safrai (Assen/Philadelphia 1987) p. 54. 
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premio?. Porque está escrito: «Déjale solo y guarda silencio, porque ha repo¬ 
sado sobre él» (Aboth 3,2b; cf. Mt 18,19-20). 

El tratado Aboth fue recopilado entre el sínodo o academia de Yabné (Jam- 
nia), h. 80 d.C., y la redacción final de la Mishnah del Rabbí Judah-ha-Nasi (el 
patriarca Judas), entre 200 y 220. Algunos de los dichos aquí recogidos son 
anteriores a Jesús, otros contemporáneos (Hillel y Shammai), otros del período 
de formación del N.T. Su expresión básica es que el hombre judío fue creado 
para estudiar la Torá 40 : 

Rabban Johanan b. Zakkai recibió [la Ley] de Hillel y de Shammai. 
Acostumbraba decir: «Si te has atareado mucho con la Ley no reclames méri¬ 
to para ti, pues fuiste creado con esa finalidad» {Aboth 2,8). 

La oración y el estudio son los dos polos del mundo del rabbí; con muchos 
puntos de contacto, pero con diferentes reglas y problemas: 

R. Simeón dijo: «Sé muy atento al recitar la Shemah y en la Tefillah [la 
oración por excelencia, las 18 bendiciones]. Y cuando ores no reduzcas tu 
oración a una fórmula fija, sino que sea una impetración de mercedes y súpli¬ 
cas ante Dios; porque está escrito: “Pues es compasivo y misericordioso, lento 
a la cólera y rico en piedad...”» (Aboth 2,13). 

R. Eleazar dijo: «Estate alerta al estudio de la Ley y sabe cómo dar res¬ 
puesta a un incrédulo. Sabe delante de quién hablas y quién es el que te 
enseña a hablar, que te dará el premio por tu trabajo» {Aboth 2,14). 

Que uno de los objetivos del estudio sea dar respuesta a las objecciones de 
los adversarios, es evidente (cf. 1 Pe 3,15); pero es un motivo más bien secundario 
entre los rabinos, que esquivaban las controversias religiosas con los de fuera 41 . 

El estudio de la Ley y la buena conducta se condicionan mutuamente. La 
parte de la Escritura que nos enseña con detalle cómo vivir nuestras vidas de 
acuerdo con la voluntad de Dios, es la que tiene más peso. El punto de vista 
de la piedad rabínica es que damos culto a Dios estudiando y observando su 
voluntad revelada en todos los detalles de nuestra vida diaria. Para los rabinos la 
conducta ética consistía en cumplir la voluntad de Dios dada a conocer en las 
detalladas prescripciones de las Escrituras 42 . 


40 Cf. B. T. Viviano, Study as Worship. Aboth and the New Testament. SJLA 26 (Leiden 1978) 
pp. 1-4. 

41 Cf. Viviano (Leiden 1978) pp. 39-62. 

42 Cf. Viviano (Leiden 1978) pp. 87-109. 
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5 

EL CULTO SINAGOGAL 

Las sinagogas se originaron en la Diáspora, probablemente en el período 
griego. En Palestina son posteriores al tiempo de los Macabeos. Hay datos 
literarios que prueban que la institución había llegado a Galilea y aún a Jeru- 
salén en el s. I. Las tradiciones rabínicas más tempranas no sugieren una cone¬ 
xión particular entre los fariseos y la «casa de reunión» (. Bet ha-Keneseth). Ahora 
bien el surgimiento de las sinagogas, un desarrollo fortuito, fue vital al prepa¬ 
rar el camino para un Judaismo sin Templo, que se hizo necesario después 
del 70 43 . 

Lo que hoy día llamamos sinagoga se localizaba en casas particulares o 
espacios públicos utilizados para este tipo de reunión. No se puede hablar de 
sinagogas en Palestina, como edificios arquitectónicamente distintivos, antes del 
s. III d.C. 44 . 

Quizás el culto sinagogal en tiempos de Jesús 45 se realizaba dos veces los 
sábados y otros días de la semana (fiestas, lunes y jueves). Por el estrado se moví¬ 
an el jefe de la sinagoga (hebr.: Rosh ha- K e neseth ; grieg.: arkhzsynágdgos ), que 
cuidaba de la dignidad y el orden, y el ayudante (hebr.: Khazzan; en el NT: 
hyperétés). Se comenzaba con la gran confesión en el Dios Uno y sus mandamien¬ 
tos: «¡Escucha, Israel!» ( Sh e ma’), compuesta de tres segmentos del Pentateuco. 
En el culto matinal se concluía con una bendición, a la que respondía la comu¬ 
nidad con su: «¡Amén!». Si había sacerdotes presentes sólo ellos podían decir la 
bendición. 

A esto seguía la oración ( T e philla ). La oración por antonomasia eran las 
llamadas 18 (Sh e mone ‘Esre), porque hacia el 100 d.C. quedó constituida por 18 
bendiciones. En tiempo de Jesús existían sólo las tres primeras y las tres últi¬ 
mas de la serie, que recitaba un orante, en nombre de la comunidad, ante el 
tabernáculo de los libros sagrados. A cada una respondía la comunidad con su 
amén. Tras la penúltima, el presidente pedía a los sacerdotes presentes que 
impartiesen la bendición, respondida con un amén tras cada una de sus tres 
partes. 


43 Cf. L. L. Grabbe, ‘Synagogues in Pre-70 Palestine: A Re-Assessment’, JBL 39 (1988) 
401-410. 

44 Cf. H. C. Kee, ‘The Transformation of the Synagogue after 70 C.E.: Its Import for Early 
Christianity’, NTS 36 (1990) 1-24, en pp. 1-9. 

45 La reconstrucción que sintetizamos ha de tomarse con cautela, por el riesgo de retrotraer 
a la situación anterior a la catástrofe del 70 datos que constan por el judaismo posterior. 
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La tercera parte de la celebración era la didáctica. Consistía en lectura de 
la Torá, lectura de los Profetas y libre predicación. Primero se leía el Pentateuco 
en una lectura continua que en Palestina duraba tres años 46 . Luego, con un 
sistema aparecido a finales del s. II d.C., se impuso el uso babilonio del ciclo 
anual que dividía el Pentateuco en 54 secciones. Tal lectura no era privilegio 
de sacerdotes o escribas, sino de los capaces de leer el hebreo. El ayudante, con 
paño humeral, traía el rollo de la Torá al ambón, al que subían con cierta solem¬ 
nidad los llamados para la lectura. Tras unas aclamaciones de loa al Señor, core¬ 
ada por la comunidad la primera y respondida con amén la segunda, se inicia¬ 
ba la lectura, cuya longitud dependía del número de lectores que intervenían. 
El último lector concluía con una nueva aclamación de alabanza respondida 
con amén. Desde antes de Jesús la sustitución del hebreo por el arameo como 
lengua hablada, hacía precisa una traducción ( Targum) al arameo. El traductor 
( m e thur¿man ) debía tener cierta cultura teológica para no quedarse en traduc¬ 
ciones literales impropias. Lector y traductor se alternaban tras cada versículo. 
Ni el primero debía recitar de memoria ni el segundo traer su traducción escri¬ 
ta. El ayudante devolvía el rollo de la Torá al tabernáculo y traía uno de los 
profetas. Esta lectura ( haphtare ) no estaba tan reglamentada ni se hacía siempre 47 . 
El lector del libro profético {maphtir) comenzaba también con una alabanza res¬ 
pondida con amén. El traductor intervenía sólo tras cada tres versículos. La 
conclusión era una bendición del lector. Puede que el uso más antiguo fuese 
(como Jesús en Le 4) pasar directamente a la predicación. Tal predicación {cfras- 
ha) se dio primero después de la lección de la Torá; luego, cono en Le y Hch 
13, siguió a la de los profetas. Si el maphtir no era apropiado para hacerla, se 
encargaba otro predicador 0 darshan ), que la hacía sentado (cf. Le 4,20). Había 
un tipo de predicación que consistía en eslabonar muchos textos bíblicos de 
contenido semejante (cf. Rom 15). Método que se comparaba con el hilado de 
perlas en un collar. Si no había nadie a propósito, se prescindía de la homilía y 
el presidente seleccionaba otra lectura profética, de contenido próximo al de la 
lección de la Torá, para que sirviese de parénesis. Algún tiempo tras la destruc¬ 
ción de Jerusalén se separó la predicación del culto sinagogal y se daba en reu¬ 
niones con ese fin 48 . 


46 En el s. I era una lectura continuada, pero se leía fragmentariamente. No se leía todo el 
Pentateuco como en el s. II. Cf. A. del Agua Pérez, ‘La Sinagoga: orígenes, ciclos de lectura y 
oración. Estado de la cuestión’, EBib 41 (1983) 341-366, en p. 355. 

47 La lectura de los profetas en la sinagoga, tras la lectura de la Ley, se introdujo probable¬ 
mente en el s. II a.C., y, con más seguridad, en el s. I a.C. En tiempo de Jesús era ya una cos¬ 
tumbre arraigada. Cf. Agua Pérez, EBib 1983, p. 358. 

48 Cf. P. Billerbeck, ‘Ein Synagogengottesdienst in Jesu Tagen, ZNW 55 (1964) 143-161. 
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ha separación de la Sinagoga y de la Iglesia 

La bendición 12 ( birkath ha-minim ), añadida en el último cuarto del s. I a 
petición del líder rabínico Gamaliel II en Jamnia, incluía una fórmula de impre¬ 
cación contra los minim (a la que algunos testigos del texto añaden los noserim). 
Era un medio de maldecirlos y acaso, más aún, de descubrirlos 49 ; un medio de 
asegurar que los judeocristianos, no pudiesen actuar como orantes públicos en el 
culto sinagogal (para frenar su actividad misionera) y de afianzar entre los judí¬ 
os la convicción de que los cristianos no pertenecían al pueblo de Dios 50 . San 
Justino (/ Apología 31), en el s. II, es el primer testimonio no judío de que los 
cristianos eran malditos en las sinagogas. Inicialmente debió ser una maldición 
de todos los herejes, que fue ganando importancia como vínculo de la unidad 
judía. La fraseología de la bendición/maldición era variable y no podemos estar 
seguros de la fórmula original. Lo más probable es que los cristianos estuviesen 
particularmente en mira desde el comienzo. Si no fue decisiva de por sí para la 
separación de Sinagoga e Iglesia, no cabe duda de que dio solemne expresión 
litúrgica a una separación que iban efectuando diversas medidas. San Justino 
(Diálogo ) alude a la propaganda, contrapropaganda y medidas disciplinares que 
caracterizan el comienzo de la controversia judeocristiana 51 . 

Los evangelios y Hch usan el término synagoge para referirse a la reunión 
de los judíos piadosos. Ya en Me hay indicios de una distinción básica, que se 
hace más explícita y tajante en Mt y Le, entre las asambleas de los judíos y las de 
los seguidores de Jesús. Me describe a Jesús predicando y enseñando en las sina¬ 
gogas de Galilea; pero en 1,23.39 añade «en su!sus sinagoga/s». Lo que ya impli¬ 
ca que los cristianos tenían sus propias asambleas. Ya previene de la entrega 
de los cristianos (para su juicio o castigo) a sus concejos ( synedria ) y sinagogas 
(Me 13,9-11). En Mt es aún más claro el crecimiento institucional de la sinago¬ 
ga y la ampliación de la brecha entre las comunidades cristianas y judías. Se 
refiere a las asambleas judías como sus sinagogas 52 . En su amplificación del 
material de controversia que toma de Me y Q, refleja la situación del judaismo 


49 Cf. M. Simón, Verus IsraelÉtude sur les relations entre chrétiens et juifs dans l’empire romain 
(135-425) (París 2 1964) p. 236. 

50 Cf. E. Lerle, ‘Liturgische Reformen des Synagogengottesdienstes ais Antwort auf die 
Judenchristliche Mission des ersten Jahrhunderts’, NT 10 (1968) 31-42, en pp. 31-34. S. T. Katz, 
‘Issues in the Separation of Judaism and Christianity after 70 C. E.: A Reconsideración’,/BL 103 
(1984) 43-76, en p. 74, subraya que la Birkat ha-Minim iba dirigido contra todos los judíos que, 
después del 70, no estaban en el campo farisaíco/rabínico, no sólo contra judeocristianos. 

51 Cf. W. Horbury, ‘The Benediction of the «Minim» and Early Jewish-Christian Contro- 
versy \JTS 33 (1982) 19-61. 

52 Cf. Mt 4,23; 9,35; 10,17; 12,9; 13,54. 
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que emerge después del 70 y la respuesta de su comunidad cristiana a estos 
desarrollos. Tacha a los líderes judíos de hipócritas y guías de ciegos (Mt 23-25) 
e intensifica la acritud en la denuncia de los fariseos (Mt 23,29-36). Toma una 
frase de la tradición del Bautista (Mt 3,7/Lc 3,7) para poner en boca de Jesús el 
«raza de víboras» (Mt 23,33). Esta feroz confrontación entre el circuló mateano 
y el movimiento farisaico rabínico emergente aparece más afilada si la contrasta¬ 
mos con la actitud conciliadora de Lucas hacia la sinagoga (Le 7,5). Se puede 
detectar la influencia de la formalización del culto sinagogal en la Diáspora en 
la ampliación que hace Le 4,16-30 de la breve reseña de la enseñanza de Jesús 
en Nazaret en Me 6,1-6. Como complemento o en contraste con la explicación 
sinagogal de las Escrituras (Hch 15,21; 24,12), los cristianos se reúnen en casas 53 . 
Es Mateo sin embargo el único evangelista en usar el término ekklesía (Mt 16,18; 
18,17). El punto focal de esta nueva comunidad, contrapuesta a la synagdge 
(cf. Mt 21,43) es el nombre y autoridad de Jesús (Mt 28,16-20). El judaismo 
farisaico y el cristianismo primitivo entran en el s. II con el reclamo concurren¬ 
te de ser los verdaderos herederos de la tradición de la Alianza, los verdaderos 
intérpretes de las Escrituras y los agentes de formas y estructuras institucionales 
que se desarrollarán en el s. II en lo que será por un lado la cristiandad apostó¬ 
lica y por otro el judaismo rabínico. El primero se denomina a sí mismo Iglesia 
y el segundo adopta del nombre de Sinagoga 34 . 

San Pablo es el primero de quien nos consta que está familiarizado con la 
designación ekklesía para cada comunidad comunidad cristiana local 33 , que se 
reunía en casas particulares (Flm 2; 1 Cor 16,19; Rom 16,5). El aspecto más 
problemático de su apostolado queda para él mismo en el fracaso de su misión a 
los judíos 36 y la correspondiente contraofensiva judía 57 . Ha subrayado el cam¬ 
bio de tiempo histórico salvífico mediante los contrastes de letra/Espíritu y de 
los ministerios y glorias correspondientes a Moisés y a los evangelizadores 
(2 Cor 3,4-18). El velo de Moisés (Ex 34, 29-35) le sirve de símbolo para el 
endurecimiento de los que, aún leyendo la Escritura (2 Cor 3,14-15) no son 
capaces de reconocer que en Cristo queda abolido el antiguo orden, porque toda¬ 
vía no se han convertido al Dios del A.T. en su actuación salvífica definitiva 
como Espíritu Santo liberador (2 Cor 3,16-17). Era consciente de que, de haber 
propuesto a sus conversos la circuncisión y otras observancias específicas judías 
(Gal 2,13), se habría evitado muchos enemigos (Gal 1,10; 5,11) y sus comuni- 


53 Cf. Hch 2,46; 5,42; 8,3; 20,20. 

54 Cf. Kee, NTS 1990, pp. 14-24. 

55 Cf. 1 Tes 1,1; 2,14; Flp 3,6; 4,15; 1 Cor 1,2, 4,17; 6,4 etc. 

56 Cf.. 1 Cor 1,18-23; 2 Cor 3,13-17; 4,3-4; Rom 9-11. 

57 Cf. 1 Tes 2,14-16; Flp 3,2-6.18-19; 1 Cor 12,3a; Gal 4,29; 5,11; 6,12. 
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dades habrían quedado bajo el amparo de los privilegios judíos (Gal 6,12-13). 
Sin embargo, no ha querido mantenerse, aún sólo por táctica, en el círculo del 
toracentrismo (Gal 2,15; 3,2.5), para no falsear la palabra de Dios (2 Cor 4,2) y 
comportarse según la verdad del Evangelio (Gal 2,4) 58 . La novedad del Evange¬ 
lio consiste esencialmente en la extensión a los paganos, gracias a la fe, de los 
bienes de salvación que antes eran exclusivos de los israelistas (Rom 9-11). Si 
Cristo pone un término a la Ley (Rom 10,4), es para que la justificación sea 
dada a todo el que cree. El acontecimiento de Cristo marca el paso del exclusi¬ 
vismo al universalismo 59 . La divisoria entre el judaismo y el cristianismo es la 
de la opción por el toracentrismo o el cristocentrismo. Tenía que fallar el inten¬ 
to de algunos círculos judeocristianos por mantener su vida religiosa como una 
elipse con dos focos: la Ley y Cristo 60 . 


6 

LOS SABIOS TRASMISORES 

La «Sabiduría» era un bien cultural común al antiguo Oriente. Como 
función cultural no sólo existía en el Israel de los reyes, sino que se puede ras¬ 
trear hasta una «sabiduría tribal» de la época precedente. Su objetivo era el 
ayudar a actuar rectamente en el tiempo oportuno. No sólo valía en la esfera 
política, para dar criterios a los gobernantes y formar a los funcionarios del 
Estado, sino que se tenía en cuenta en la orientación de la vida privada. En 
definitiva «sabio» es el que entiende y ayuda a controlar los múltiples aspec¬ 
tos de la vida individual y social, estatal y religiosa. Se comprende como un 
arte del control de la vida personal por uno mismo, que el piadoso israelita ve 
determinado por su fe religiosa. Aún así se distingue de las tradiciones histó¬ 
ricas y proféticas de Israel. 

La sabiduría de Israel, como la de los pueblos vecinos, trata de cosas mun¬ 
danas; aunque, según su propio entender, se fundamenta en la recta conducta de 
Yavé. A esto se llegó tras un proceso de maduración con frecuentes altibajos. El 


58 Cf. R. Trevijano, La idoneidad del Apóstol (2 Cor 2,14-4,6)’, Salmant 38 (1990) 149^ 
175, en pp. 171-175. 

59 Cf. F. Refoulé, ‘Romains X,4. Encoré une fois’, RB 91 (1984) 321-350, en p. 350. 

60 Según los eruditos cristianos Epifanio y Jerónimo (en su primera explicación el 404) el 
birkath-ha minim iba dirigido contra la secta judeocristiana de los Nazarenos. Así parecían enten¬ 
derlo las autoridades cristianas del s. IV que, de no ser así, habrían tomado medidas contra una 
maldición que les atañía. Cf. T. C. G. Thornton ‘Christian Understanding of the «Birkath Ha- 
Minim» in the Easter Román Empire’, JTS 38 (1987) 419-431. 
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profeta Isaías condena de plano la política de los sabios (hakamim ), especializa¬ 
dos en relaciones extranjeras, ya que estos «expertos» no cuentan en sus esque¬ 
mas mentales con la acción del Dios vivo en la historia 61 . El temor de Yavé es 
el que instruye en sabiduría (Prov 15,33). Más aún: el temor del Señor es la 
sabiduría (Job 28,28). Las escuelas de sabiduría más recientes lo acentúan teoló¬ 
gicamente. Así la sabiduría se integra más claramente en la fe yavista y en la 
historia de las relaciones de Yavé con Israel 62 . La conexión implícita entre Dt y 
Prov 1-9, corroborada por el epílogo de Ecl 12,9-14, prepara las afirmaciones 
enfáticas del Siracida sobre la vinculación de las enseñanzas sapienciales con la 
Torá de Israel 63 . 


El Siracida 

En el Israel preexílico había sido la corte y su entorno el ámbito de los 
que se ocupaban de temas sapienciales. En Esdras, a la par sacerdote y escriba, 
encontramos por primera vez la vinculación, específicamente judía del «escriba» 
y del erudito de la Ley. La investigación escriturística referente a la Ley ( Torah) 
había estado tradicionalmente conectada con el sacerdocio. Como Esdras y la 
larga tradición de eruditos sacerdotales de la Ley, Ben Sira es un escriba sacerdo¬ 
te; pero, al estilo de los sabios de palacio del Israel anterior al exilio, se aplica 
de nuevo e intensamente a las doctrinas sapienciales. 

El libro sapiencial que titulamos Eclesiástico , obra de Ben Sira o «El Siráci- 
da» es prácticamente la única fuente histórica para Palestina entre el s. III y los 
Macabeos. Su autor es un escriba y sabio sacerdotal (Eclo 38, 24; 45,17), que 
vincula la investigación escriturística referente a la Torá con la sabiduría tradi¬ 
cional. Es que llega a identificar la Sabiduría (Eclo 24,1-22) con la Torá (24,23- 
24). También vincula el interés sacerdotal por el culto con el reclamo profético 
de moralidad. La sabiduría ( sophía ) que trataba de impartir no era filosofía o 
ética teórica, sino una educación (paideía) para la conducta de la vida en las 
diversas situaciones y relaciones. Los sabios antiguos partían de la experiencia 
propia o recibida. El Sirácida se apoya en la meditación de la Escritura. Ade¬ 
más, con Ben Sira, lo más peculiar de la fe israelita, que es la experiencia de la 


61 Cf. G. Cañellas, ‘La «Hokmah» en el profeta Isaías’, en: [Diez Macho}, Salvación en la 
Palabra (Madrid 1986) 79-88, en p. 84. 

62 Cf. E. Zenger ‘Die spáte Weisheit und das Gesetz’, en: J. Maier - J. Schreiner, Literatur 
und Religión des Frühjudentums (Würzburg/Gütersloh 1973) 43-56, en pp. 43-47. 

63 Cf. G. H. Wilson, ‘«The Words of the Wise»: The Intent and Significance of Qohelet 
12: 9-14’, JBL 103 (1984) 175-192, en pp. 190-192. 
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salvación de Dios operada en los acontecimientos históricos, invade el ámbito de 
lo sapiencial (Eclo 44-51) 64 . 

No sólo era un maestro de moral religiosa, sino que, como estudioso bíbli¬ 
co y maestro de la Ley, era un representante de la nueva clase social de los sofe- 
rim , los Escribas 65 . 


Los escribas 

Eclo 38,24 y 39,1-H da un retrato del sofer , del escriba ideal. No sólo 
trata de su capacidad y quehacer intelectual, sino, en primer lugar de su piedad 
personal. Según este cuadro idealizado las características principales de los eru¬ 
ditos escriturísticos son a la par la investigación de la Torá y la dedicación prác¬ 
tica al temor de Dios. El ideal sirácida combina tres tipos originalmente separa¬ 
dos: el del sabio, en el sentido más antiguo de la sabiduría tradicional en 
el Próximo Oriente antiguo; el del erudito de la Escritura y el del «justo» 
del A.T. 

Los escribas llegan a constituir una clase profesional distinta de los sacer¬ 
dotes, antes responsables de la Ley y su interpretación. Es un movimiento laical 
de eruditos de la Ley, que entra en escena tras el desprestigio del sumo sacerdo¬ 
cio posterior a Simeón el Justo. Movimiento que se hará aún más pujante tras la 
crisis macabea. El campo en que más influyeron fue el de la jurisprudencia, 
desde que la publicación del Pentateuco hizo posible que surgiesen jurisconsul¬ 
tos profesionales. En la etapa histórica, que va desde el reinado de los Hasmone- 
os hasta las guerras judías contra Roma, contaron con el apoyo del partido fari¬ 
seo, al que muchos pertenecían. 


De los «soferim» a los «tannaim» 

La denominación de estos profesionales evoluciona en la terminología pos¬ 
terior. En los evangelios se los denomina escribas ( grammateis ). Hay que notar 
que Mt 13,52 y 23,34 usa también el término para los seguidores de Jesús. Sin 
embargo, estos textos no permiten concluir que entre los discípulos y futuros 


64 Todavía en Prov, Job y Ecl no tenemos reflexión sobre la historia de Israel. Cf. J. R. Busto 
Sáiz, ‘Sabiduría y Torá en Jesús Ben Sira’, EBib 52 (1994) 229-239, en p. 233. 

65 Cf. H. Stadelmann, Ben Sira ais Schriftgelehrter. Bine Untersuchung zum Berufsbild des vor- 
makkabdiscben Sofer unter Berüchsichtigung seines Verhdltnisses zu Priester- Propheten- und Weisbeitslebrer- 
tum. WUNT 2/6 (Tübingen 1980) pp. 1-26. 
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mensajeros de Jesús hubiese escribas judíos. Los escribas que fueron discípulos 
de Jesús durante su vida terrena pudieron ser, más que rabinos, modestos maes¬ 
tros de escuela próximos al pueblo y que participaban humildemente de sus 
esperanzas 66 . 

En la literatura tanaíta del s. II d.C. (los tannaim se consideran los «trans¬ 
misores» de las enseñanzas de sus predecesores), se denomina soferim a los más 
antiguos y hakanim los de generaciones más próximas o contemporáneos. 

Se observa una continuidad en teología y ética entre estas series de maes¬ 
tros. La de los tannaim del s. II d.C. es sustancialmente la misma que la de los 
soferim de comienzos del s. II a.C. Salvo el silencio de los antiguos (Ben Sira) 
sobre la doctrina de la retribución después de la muerte. 

La trasmisión de los tanaítas se retrotrae a una vaga tradición sobre los 
pares de colegas transmisores de generaciones anteriores, desde los tiempos de 
Antíoco Epífanes hasta Shammai e Hillel. Lo que muestra que no disponían de una 
tradición histórica continua sobre las vidas y trabajos de sus predecesores 67 . 

José ben Joezer de Zeredah y José b. Johanam de Jerusalén recibieron 
[la Ley} de ellos. José b. Joezer de Zeredah dijo: «Haz en tu casa un lugar 
de encuentro para los sabios. Siéntate entre el polvo de sus pies y bebe con 
sed de sus palabras» (Abotb 1,4). 

Joshua b. Perahyah y Nittai el Arbelita recibieron [la Ley] de ellos. Jos- 
huah b. Perahyah dijo: «Búscate un maestro y consíguete un discípulo. 
Y cuando juzgues a cualquiera inclina la balanza a su favor» {Aboth 1,6). 

Sin embargo, pese a este subrayado de la continuidad, se reconoce que hay 
disputas de escuela. Esta tradición comienza con la generación anterior a la era 
cristiana: 

Cuando sus discípulos crecieron en número y no atendieron a sus maes¬ 
tros tan diligentemente como debían, se multiplicaron en Israel las divisio¬ 
nes de opinión. Formaron dos partidos: el uno declaraba impuro lo que el 
otro declaraba puro. Las cosas no volverán a ser como antes hasta que venga 
el Hijo de David {Talmud de Jerusalén ; Hagigah 11 A) 68 . 

Con el reinado de Herodes coincide la actividad de Shammai e Hillel y el 
comienzo de la actividad tanaíta. 

66 Cf. S. Légasse, ‘Scribes et disciples de Jésus’, RB 68 (1961) 321-345; 481-505, en pp. 332- 
333 y 505. 

67 Cf. Moore, I (Cambridge 1927) pp. 37-47. 

68 Citado por Moore, I (Cambridge 1927) p. 46. 
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Shammai e Hillel 

Shammai era nativo de Judea. Lo cual favorecía la seguridad de su magis¬ 
terio. En Jerusalén los doctores de la Ley se sentían en las fuentes de la tradi¬ 
ción. Esta escuela, estrictamente tradicional, tenía sus reservas frente a los inten¬ 
tos de resolver cuestiones legales por razonamiento, en vez de recurrir al criterio 
de autoridad. Shammai era riguroso, conservador de la letra de la tradición. 

Se ha subrayado el contraste entre la rectitud de Shammai, casi siempre 
más estricto, y el humanismo de Hillel, mucho más flexible; pero hay que notar 
que, a veces, este contraste resulta paradójico. Como es el caso en la interpreta¬ 
ción de la ley del divorcio. Shammai sólo admite el repudio de la mujer en caso 
de adulterio, en tanto que Hillel lo da por bueno aún por los motivos más frí¬ 
volos. 

Hillel vino de Babilonia ya maduro. Allí era natural que la ley no escrita 
tuviese que ser ampliamente deducida del texto mismo, aplicando ciertos prin¬ 
cipios exegéticos. Hillel resuelve cuestiones legales por razonamiento en vez de 
autoridad. 

Se explica que hubiera en muchos puntos disparidad de sentencias entre 
shammaitas e hillelitas. Parece que a mediados del s. I los primeros fueron los 
más numerosos y agresivos. Los segundos ganaron en ascendencia tras la caída 
de Jerusalén 69 . Sólo después del 140, Hillel adquiere una posición personal 
esencial, independiente de la «Casa» que lleva su nombre. El conjunto de la 
Mishnah ha sido modelado por hillelitas; por eso las tradiciones sobre él no 
le son nunca hostiles 70 . 

Podemos sospechar que el giro del fariseísmo desde un partido político a 
una secta llega con Hillel. Si Hillel fue el responsable de sacar al partido de sus 
intereses políticos llevándolo por caminos más pasivos y quietistas, entendemos 
por qué su figura domina la tradición rabínica subsiguiente. Si Hillel fue un 
contemporáneo de Herodes podemos elogiar su acierto, pues de haber persistido 
los fariseos como fuerza política, habrían entrado en conflicto con Herodes, que 
podría haberlos barrido. Debieron ser pocos los fariseos que sobrevivieron a las 
matanzas de Alejandro Janneo. Lo que es un hecho es que la gran mayoría de 
las tradiciones rabínicas sobre los fariseos están relacionadas con el círculo 
de Hillel 71 . 


69 Cf. Moore, I (Cambridge 1927) pp. 72-82. 

70 Cf. J. Neusner, Le Judatsme á l’aube du Christianisme (París 1986) pp. 132-133. 

71 Cf. J. Neusner, The Rabbinic Traditions about the Pharisees before 70, III. Conclusions (Leiden 
1971) pp. 305-306. 
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De la Misná al Talmud 

La labor de todos estos maestros contribuyó a la lenta creación de un tipo 
normativo de judaismo en los siglos que abarcan los períodos persa, griego y 
romano de la historia judía. 

La actividad de los tanaítas, los «transmisores» o «maestros» de comienzos 
de la era cristiana alcanzó su estadio definitivo hacia el 200 d.C. con la recopila¬ 
ciones de esas tradiciones en la Mishnah del patriarca Judas (h. 180-230), reco¬ 
nocido por el gobierno romano como cabeza de la comunidad judía de la tierra 
de Israel. La Misná 72 ha recogido esas enseñanzas de los transmisores de unas 
reglas que se habían mostrado eficaces para incrementar la piedad y que se vene¬ 
ran hasta el punto de sacralizarse. Es una colección que procede de numerosos 
cuerpos legales, incluyendo la «Torá oral», que se creía dada por Dios a Moisés 
en el Sinaí; pero prestando también atención a las innovaciones de los escribas y 
sabios citados, como Hillel, Gamaliel, Yohanam b. Zakkai, y otros anónimos 73 . 
Lo que integra la Misná es un complejo de intereses y conceptos relacionados 
entre sí, que, como conjunto, expresan una visión del mundo y definen una 
manera de vivir para un grupo de gente peculiar en una situación económica 
y política particular. Dada la insignificancia numérica y la irrelevancia política 
de los judíos, el legado escriturístico de sus propias pretensiones, sobre su pues¬ 
to central en la historia y destino de la humanidad, crearon una disonancia entre 
cualquier cosmovisión judía, por un lado, y el mundo que tenían que ver los 
judíos por otro. Este es el caso de la Misná 74 . Se trata de un código legal o un 
libro escolar para juristas especulativos. La Misná presenta una reseña sistemáti¬ 
ca de la vida de Israel, el pueblo judío y su tierra, la tierra de Israel. La Misná 
presenta 63 tratados que abarcan reglas para el comportamiento económico, fies¬ 
tas y estaciones, situación de las mujeres, un código de legislación comercial, 
civil y criminal, reglas para el culto sacrifical del Templo y su mantenimiento y 
finalmente reglas sobre la vida cultural en la forma de cuestiones de impureza. 
Su centro de interés es la vida de Israel bajo el aspecto de la santidad, vivida en 
relación con el Templo y bajo el gobierno del sacerdocio. Su objetivo es la santi¬ 
ficación; no la salvación en la vida histórica de la nación judía. La historia queda 
reabsorbida en un mundo atemporal construido en la mente de los sabios mis- 
naicos. Cuando el Templo había quedado arrasado y Jerusalén cerrada a los judíos, 
estos sabios crearon una ciudad imaginaria para sustituir a la prohibida y pres- 


72 Cf. Ch. Albeck, Einführung in die Mischna. StJ 6 (Berlin/New York 1971) pp. 130-138. 

73 Cf. M. I. Gruber, ‘The Mishnah as Oral Torah: A Reconsideratioñ, JStJ 15 (1984) 112-122. 

74 Cf. J. Neusner, Formative Judaism. Religious, Historical, and Literary Studies. Brown Judaic 
Studies, 37 (Chico, CA. 1982) pp. 148-149- 
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cripciones detalladas para un culto a tener en mente y a estudiar con fantasía. 
Los compiladores prescinden de toda la herencia literaria antecedente de Israel y 
se refieren sólo ocasionalmente a la Escritura y sólo a ella 75 . 

El relevo de los tanaítas fueron sus «expositores», los Amoraim , que, comen¬ 
tando las formulaciones de la Misná, fueron dando origen a un material mucho 
más amplio, que a su vez fue recogido en el Talmud (de fines del s. IV el reco¬ 
pilado por las escuelas de Galilea; o de un siglo después, el de Babilonia). 


7 

LA BIFURCACIÓN DEL JUDAÍSMO ANTIGUO 

Las dos grandes tradiciones religiosas de nuestro mundo occidental, judais¬ 
mo y cristianismo, se remiten a las Escrituras. 

Tienen en común la Biblia hebrea, el A.T. para los cristianos 76 . La diferen¬ 
cia esencial reside en que se fundan en las mismas Escrituras, pero tal como las 
interpretan el Talmud por un lado y el N.T. por otro. 

La divisoria del judaismo antiguo en judaismo rabínico y cristianismo se 
desarrolla a partir de estas diferentes claves de interpretación del mismo legado 
religioso. Por un lado asistimos a un proceso por el que un movimiento espiri¬ 
tual se cierra en sí mismo. Por otro al reconocimiento de una gran novedad en 
el acontecimiento. En tanto que el acontecimiento de Cristo se sitúa en el 
arranque de la tradición cristiana, el canon rabínico viene al término del proce¬ 
so de formación del judaismo al que sirve de aglutinante la tradición farisea. El 
problema capital para los cristianos era el del Mesías, entendido como la últi¬ 
ma y definitiva actuación salvadora de Dios en la historia. En tanto que para 
los judíos era el de la Torá, la Ley escrita y oral como condensación de la fide¬ 
lidad a las actuaciones decisivas de Dios en el pasado. Está claro que para unos 
y otros la cuestión crucial era la de la salvación. Lo mismo que cambian las 
claves de interpretación, se modifican las perspectivas. La visión de un apóstol 
cristiano, como Pablo, se extendía a todos los pueblos. El rabino, en cambio, 
miraba a Israel 77 . 


75 Cf. J. Neusner, Formative Judaism. 11. Religious, Historical, and Literary Studies. Brown 
Judaic Studies, 41 (Chico, CA, 1983) pp. 92-98. 

76 Si bien el A.T. incluye para cristianos católicos y ortodoxos los llamados «deutero-canó- 
nicos», que la Iglesia naciente recibió del judaismo helenístico, es una diferencia irrelevante en lo 
que atañe a la referencia común a las Escrituras del antiguo Israel. 

77 Coincidimos básicamente con Neusner (Paris 1986) pp. 11-15. 
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Por el lado cristiano, san Pablo será uno de los catalizadores del proceso 
que lleva a la bifurcación. Pablo describe su giro, de representante ejemplar de 
la vida judía a apóstol de Jesucristo, como una conversión radical, pero no juzga 
este giro como una apostasía de la fe judía en Dios. Al contrario, ve en ese giro 
una expresión de la actuación salutífera del Dios de Israel, que ha escogido a su 
pueblo y le ha prometido por los profetas también la salvación de los paganos. 
El mismo Dios es quien hace irrumpir ahora esa salvación en el acontecimiento 
de Cristo. Ese giro se expresa en los contraste de Gal 1,13s y Flp 3,5s entre su 
anterior comportamiento judío ejemplar y su existencia presente como apóstol 
de Cristo. La experiencia de Cristo le muestra que su camino anterior era una 
camino errado, un camino de caída. Que con ello no renuncia a su identidad 
judía lo expresa en 2 Cor. No es la obediencia a la Torá, sino el reconocimiento 
de la actuación de Dios en Jesucristo, lo que da acceso a la salvación escatológi- 
ca. En Gal 1-2 Pablo no emplea la historia de su propia vocación y carrera inde¬ 
pendiente para defender su derecho a predicar el evangelio o su autoridad sobre 
las iglesias gálatas, sino para sostener la validez de la salvación de sus conversos, 
sin que sea necesaria su incorporación a las filas del judeocristianismo. Al con¬ 
trario, la comunidad judeocristiana, representada por la iglesia de Jerusalén, dio 
su aprobación al evangelio libre de la Ley para los gentiles 78 . En Rom arraiga su 
evangelio en la convicción de que Dios realiza la salvación prometida a Israel al 
convocar la comunidad de judíos y paganos, que tendrá parte en la salvación 
por la fe en el Cristo Jesús resucitado de los muertos. En esta participación de 
los paganos reconoce una intención de Dios de conducir también a los israelitas 
incrédulos a la salvación, una vez que se vuelvan al acontecimiento de Cristo. 
Como apóstol de Cristo se comprende a sí mismo como un miembro del pueblo 
de Israel. En lo que sí ha dado un giro fundamental es en la cuestión de la fun¬ 
ción de la Torá; pues ahora juzga que el exigir a los paganos la circuncisión, 
como presupuesto de una participación ilimitada en la salvación, es una deva¬ 
luación del acontecimiento de Cristo y con ello del Dios que actúa en ese acon¬ 
tecimiento. La inclusión de los paganos es una parte indispensable de la actua¬ 
ción salvífica escatológica del Dios de Israel en el acontecimiento de Cristo. 
Como el llamado por Dios del pueblo de Israel, contra su propia voluntad, para 
ser predicador de Cristo, incorpora él ejemplarmente al entero Israel, que no 
puede esquivar la realización de la voluntad salvífica divina. Como apóstol de 
los paganos desde Israel es a la par apóstol de los paganos por Israel 79 . 


78 Cf. D. J. Verseput, ‘Paul’s Gentile Mission and the Jewish Christian Community. 
A Study of the Narrative in Galatians 1 and 2\ NTS 39 (1993) 36-58, en pp. 38 y 58. 

79 Cf. K. W. Niebuhr, Heidenapostel aus Israel. Die jüdische Identitát des Paulus nach ihrer 
Darstellung in seinen Briefen. WUNT 62 (Tübingen 1992) pp. 66, 110-111, 133-135 y 175-184. 
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El antiguo judaismo se bifurcó en el siglo I, más en particular tras las dos 
guerras judías, después del 70 y el 135. En el período anterior no había nada 
que se hubiese podido considerar como un «judaismo normativo», del que habría 
podido diferir un grupo herético. Emergieron finalmente dos grupos: el de los 
cristianos y el de los rabinos herederos de los sabios fariseos. Estos últimos fue¬ 
ron los que tuvieron más éxito entre los judíos 80 . La masa del pueblo, en cerra¬ 
zón nacionalista, acabó por moldearse en la fragua del judaismo rabínico de ins¬ 
piración farisea. Una minoría, Pablo entre ellos de forma destacada, colaboró en 
cambio en el cumplimiento de las promesas proféticas de salvación de las nacio¬ 
nes; pero no por ello tuvieron que dejar de sentirse judíos. Hasta pudieron sen¬ 
tirse justificados para reclamar en exclusiva el nombre, como hace el profeta del 
Apocalipsis (Ap 2,9; 3,9), que recurre a las promesas proféticas de conversión de 
las gentes (Ap 7,9; 15,4; 20,3; 21,23-24; 22,2) para ver incluidos en primer 
lugar a esos mismos «que dicen ser judíos y no lo son» (Ap 3,8-9). Sin embar¬ 
go, la que acabó siendo Iglesia de los gentiles hizo más bien suya otra línea de 
tradición joánica: la del IV evangelio, donde «los judíos» han pasado a ser 
muchas veces la denominación típica de los adversarios de Jesús. 


SUMARIO 

Tras la catástrofe del 587 el núcleo de la población de Judá es deportado a 
Babilonia, aunque hubo quienes quedaron en el país y otros que se exilaron en 
Egipto. 

Es en la deportación donde fragua el judaismo. Tras la crisis los «judeos» 
mantienen su identidad religiosa y nacional recordando las tradiciones sacras de 
su fe monoteísta, centrándose en la fidelidad a la Ley y en particular en las pres¬ 
cripciones más distintivas, que podían observar aún en la deportación y el exi¬ 
lio: circuncisión, sábado y reglas alimenticias. Cuentan con el aliento de profetas 
que siguen interpretando los sucesos presentes y el por venir a la luz de la fe en 
las intervenciones de Dios en el pasado. 

La sustitución del dominio babilónico por el del Imperio Persa dio la opor¬ 
tunidad para un retorno, que no respondía a las expectativas ilusionadas de una 
grandiosa restauración. Pese a la modesta reconstrucción del Templo, el desánimo 
dio paso a la laxitud religiosa y moral. De los quedados en Babilonia vino de 
nuevo, con Nehemias y sobre todo con Esdras, el impulso para la reforma 
y la consolidación del Judaismo como comunidad religiosa, aglutinada en torno a 
su Torá divina, con su propia identidad cultural, social y, limitadamente, política. 


80 Cf. Neusner (París 1986) pp. 40-41. 
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La fe monoteísta quedó protegida de contaminaciones sincretistas. Las tra¬ 
diciones sagradas fraguaron en una Torá escrita. El puesto fundamental concedi¬ 
do a Moisés por la tradición llevó a distinguir primero entre la Ley y los Profe¬ 
tas y luego entre la Ley, los Profetas y los demás escritos. Esta triple división, 
ya atestiguada el 135 a.C. pudo originarse en la recolección de los libros sagra¬ 
dos (h. 164 a.C.) tras su intento de destrucción por el poder pagano. Los textos 
sagrados, al ser reconocidos como tales, eran guardados en el Templo. Esta recep¬ 
ción, lo mismo que las citas de la literatura judía contemporánea, son testimo¬ 
nio de la canonicidad reconocida al A.T. antes de la destrucción del Segundo 
Templo. 

La Torá escrita, como conjunto de las instrucciones divinas, era interpreta¬ 
da y explicada, no sólo en nuevas composiciones escritas, que, algunas anteriores 
al s. I a.C., pudieron quedar integradas en el canon (la mayoría quedaron fuera), 
sino mediante una tradición oral (Torá oral), que admitía gran diversidad y fle¬ 
xibilidad en el encuadre de lo comunmente aceptado. El afán por mantener esta 
enseñanza oralmente se explica tanto por la fidelidad a los textos canónicos, 
como por asegurar la vitalidad creativa de la vida religiosa (el caso de las oracio¬ 
nes y las traducciones bíblicas) y para garantizar la flexibilidad de adaptación a 
cambio y desarrollo. 

Las sinagogas, sobre todo después de la destrucción del Templo, llegaron a 
ser el hogar de un culto comunitario de confesión y alabanzas de Dios y tam¬ 
bién de lectura y predicación a partir de las Escrituras. Pudieron dar una prime¬ 
ra oportunidad al anuncio del Evangelio; pero las comunidades cristianas confi¬ 
guraron sus propias asambleas. La distinción entre synagdge y ekklesía se hizo 
cada vez más explícita, con un contraste más o menos tajante según diversas 
situaciones. Subyace la contraposición de toracentrismo y cristocentrismo, exclu¬ 
sivismo y universalismo. 

Fueron los escribas (. soferim) eruditos de la Ley, quienes formados en una 
relación maestro-discípulos, estudiaron religiosamente la Torá, como un acto de 
culto, y la enseñaron al pueblo. Pudieron ser sacerdotes como Ben Sira; pero lle¬ 
garon a ser predominantemente laicos. Los sabios ( hakamim ) que, prosiguiendo 
la tradición sapiencial, conectaron la revelación divina con las circunstancias 
cambiantes de la vida, se propusieron trasmitir oralmente sus instrucciones. Las 
enseñanzas de estos transmisores (tanaítas) de los ss. I y II d.C. fueron recopila¬ 
das en la Misná a comienzos del s. III. Las de sus comentaristas (amoraitas) fue¬ 
ron recogidas en los Talmud de Palestina (s. IV) y Babilonia (s. V). 

El pluralismo del judaismo anterior al 70 d.C. se bifurcó entre los ss. I 
y II. Por un lado culmina un proceso de formación del judaismo, aglutinado en 
torno a la tradición rabínica, heredera de los fariseos, que fragua en el adoctri- 



58 


RAMÓN TREVIJANO ETCHEVERRÍA 


namiento misnáico y talmúdico. Por otro, creyentes en Jesucristo, al comienzo 
todos judíos, ganan crecientemente a paganos a su fe y se multiplican las comu¬ 
nidades cristianas. Judaismo y cristianismo se remiten a las Escrituras. Tienen 
en común la Biblia hebrea, el A.T. para los cristianos. La diferencia esencial 
reside en que el judaismo interpreta esta Biblia desde la tradición talmúdica y 
el cristianismo desde el N.T. 

El acontecimiento de Cristo, entendido como cumplimiento y culminación 
de la Escritura, se sitúa en el arranque de la tradición cristiana que fragua en el 
N.T. Los cristianos tienen como foco al Mesías, confesado en Jesucristo, entendi¬ 
do como la prometida y definitiva actuación del Dios salvador. Se entiende que 
no es la obediencia a la Torá, sino el reconocimiento de la actuación de Dios en 
Jesucristo lo que da acceso a la salvación. Para los judíos su centro sigue siendo 
la Ley, escrita y oral, como condensación de la fidelidad a las actuaciones decisi¬ 
vas de Dios en el pasado. La visión del Apóstol se extiende a todos los pueblos. 
La del rabino se queda en Israel. Pablo no entiende su conversión como una 
apostasía del judaismo, sino como reconocimiento de la actuación del Dios que 
había prometido la salvación también para los paganos y ha mostrado su volun¬ 
tad de salvar no por las obras de la Ley sino por la fe en Cristo. Judeocristianos 
de las primeras generaciones se sintieron justificados para reclamar en exclusiva 
el nombre judío. Sin embargo, el desarrollo histórico llevó a que fuese la «Igle¬ 
sia de los gentiles» la heredera de la reclamación de ser «el verdadero Israel». 



Capítulo II 


JUDAISMO Y HELENISMO 


i 

LA ÉPOCA HELENÍSTICA 


El Helenismo 

En Grecia había llegado a su florecimiento una cultura superior. El desa¬ 
rrollo se había dado antes en el campo literario (Homero) que en el de las artes 
plásticas (siglo de Pericles). Después del 500 a.C. el progreso cultural alcanzó 
nuevas cúspides. Comienza la edad del pensamiento lógico y de la especulación 
filosófica. 

Entre tanto en el Próximo oriente la universalidad del Imperio persa había 
atraído innumerables beneficios; pero también un estancamiento. Quedaba poca 
esperanza de progreso sin el impulso de una intervención venida de fuera. Esta 
comenzó a darse por el influjo de griegos inmigrados como comerciantes, maes¬ 
tros, desterrados políticos o mercenarios. La conquista de Alejandro Magno 1 fue 
sin duda un acontecimiento que hizo impacto en la conciencia tanto de sus con¬ 
temporáneos como de las generaciones siguientes. En lo que atañe a la heleniza- 
ción de los pueblos de la cuenca oriental del Mediterráneo aceleró e intensificó 
el movimiento que estaba ya en curso. Hubo una inmigración masiva de grie- 


1 La campaña de Alejandro en Palestina (333-331 a.C.) hizo experimentar a los asombrados 
orientales no sólo la sobrepujanza de la técnica militar y la estrategia griega sino también la dure¬ 
za de los conquistadores extranjeros, como se mostró en las tomas de Tiro y Gaza. CE M. Hengel, 
Juden, Griechen und Barbaren. Aspekte der Hellenisierung des Judentums in vorchristlicher Zeit. SBS 76 
(Stuttgart 1976) pp. 11-23. 
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gos, ahora como capa dirigente política y militar. De las muchas ciudades fun¬ 
dadas por Alejandro y sus sucesores, Alejandría fue la que llegó a ser el princi¬ 
pal centro cultural del mundo helenístico 2 . 


Judaismo y Helenismo 

Cuando se marca demasiado el contraste entre estos dos conceptos puede 
deberse a que se pasa demasiado rápidamente sobre un hecho histórico. El hecho 
de que Palestina, en tiempo de Jesús, llevaba ya 360 años, bajo influjo helenís¬ 
tico. Se había dado una fuerte penetración política, económica y cultural de 
Oriente por los griegos. Constituían estos, y sus sucesores los romanos, el poder 
secular. 

Había causado profunda impresión su técnica militar, que había facilitado 
primero la conquista de Alejandro, después el mantenimiento de los estados 
helenistas y más tarde la conquista romana. Esta impresión se refleja en las ima¬ 
ginaciones de ejércitos y batallas dentro de las representaciones apocalípticas. 
También en la eficacia con que fue imitada por los Macabeos en su levantamien¬ 
to contra el Estado seleucida o aplicada por sus sucesores los Hasmoneos en su 
política de expansión territorial. 

El dominio helenístico trajo consigo la introducción de nuevos sistemas 
administrativos (tanto la autonomía limitada de la ciudad griega (polis) como el 
centralismo de los nuevos Estados imperiales) y una explotación más amplia de 
los recursos por nuevos sistemas impositivos. Se incrementó la red de relaciones 
comerciales. Terratenientes y financieros tuvieron oportunidades para grandes 
negocios, que no estaban reñidos con un capitalismo de Estado cada vez más 
absorbente. Todo ello condujo muchas veces a un empeoramiento de la situación 
de las clases inferiores, a tensiones sociales que tuvieron ocasionalmente estalli¬ 
dos notorios. La crisis social entre los judíos podía impulsar tanto a los que bus¬ 
caban una evasión en las especulaciones apocalípticas como a los que se dejaban 
arrastrar a levantamientos destinados al fracaso. 

Podemos notar todo un conjunto de relaciones económicas y aún políticas 
que se reflejan en las parábolas de Jesús. La del rey que marchó a tierras lejanas 
a recibir el reino (Le 19,12-27) no podía sorprender a quienes sabían que Hero- 
des el Grande había recibido su corona en Roma y que allí había ido su hijo 
Arquelao en un intento fallido para que se le ratificase el título de rey que le 
había querido legar su padre. La de los renteros homicidas (Me 12,1-12 par.) 


2 Cf. W. F. Albright From the Stone Age to Christianity (New York 1957) pp. 333-344. 
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nos sitúa en una sociedad agraria controlada por propietarios absentistas. La de 
los talentos (Mt 25,14-30) o de las minas (Le 19,12-27) nos lleva al mundo 
de los grandes negocios financieros. La del administrador infiel (Le 16,1-8) evoca 
al latifundista descuidado, a quien roban descaradamente sus administradores. 
La de los obreros contratados para la viña (Mt 20,1-16), el problema del paro 3 . 

Hay que contar pues con un «judaismo helenístico» y no sólo entre los 
judíos instalados en ciudades helenísticas fuera de Palestina. Aparte de que las 
había también dentro del mismo solar histórico de Israel, consta la existencia de 
un judaismo helenístico en Palestina. El griego, como lengua de la cultura, 
de las finanzas y de la política, estaba difundido en los círculos elevados, tanto o 
más que el francés entre los europeos del s. XVIII o el inglés en nuestros días. 
Había auténtico bilingüismo en muchas ciudades y comarcas. En la misma Roma 
de los ss. I y II se hablaba tanto, o más, griego que latín. 

El interés por la civilización helenística había despuntado pronto en la aris¬ 
tocracia de Jerusalén. Se hizo notar el influjo de la educación y modo de vida 
griego. Dato destacado había sido la instalación de un gimnasio en Jerusalén el 
175 a.C. Lo que había llevado a jóvenes judíos, entusiastas de los deportes grie¬ 
gos, a avergonzarse de su circuncisión tratando de disimularla (1 Mac 1,14-15). 

Como en todos los tiempos, la moda helenística se refleja también en la 
onomástica. Encontramos que llevan nombres griegos Tobíadas y Oníadas de los 
primeros tiempos de la helenización, los últimos príncipes de la dinastía hasmo- 
nea, algunos de los Herodes, y así, sin solución de continuidad, hasta incluir 
algunos de los discípulos de Jesús (Andrés, Felipe) y desde luego los «siete» ele¬ 
gidos de Hch 6,5 4 . 

El judaismo palestino entre asimilación y rechazo del helenismo 

La influencia helenística se deja notar en la vigorización de un pensamien¬ 
to racional, así como en los esfuerzos de sistematización. Es perceptible la aper¬ 
tura a influjos extraños durante el s. III a.C. En la misma concepción de la Sabi¬ 
duría, personificada como mediadora de revelación y como poder configurador 
dentro de la creación, se advierte la afinidad con ideas filosóficas análogas, como 
el «alma del mundo» platónica o la «ley universal» estoica. La filosofía griega 
había tomado como centro de interés lo cosmológico (desde los presocráticos) y 


3 Cf. M. Hengel Judentum und Hellenismus. Studien zu ihrer Begegnung unter besonderer Berück- 
sichtigung Paldstinas bis zur Mitte des 2. Jh. v. Ch. WUNT 10 (Tiibingen 1969) pp. 1-5.105-107. 

4 Cf. Hengel (Tübingen 1969) pp. 191-195. 
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lo antropológico (desde Sócrates). Algo de este desplazamiento, a costa de lo 
histórico, puede también observarse en textos sapienciales del judaismo. 

La riqueza de la situación espiritual del judaismo a comienzos de la época 
helenística se expresa en una literatura polifacética. Se entremezclan corrientes 
ideológicas un tanto diversas. Por un lado, los que buscaban la fusión de una 
sabiduría supranacional y de la piedad tradicional (Prov 1-9, Sal 119, Ben Sira). 
Por otro lado, con el libro de Job y el Qohelet (Ecl) se expresan tendencias uni¬ 
versalistas críticas, que guardan cierta analogía con las críticas racionalistas de 
los dioses en diferentes escuelas filosóficas griegas. En tercer lugar se deja notar 
la presencia de círculos que querían salvaguardar la herencia profética. Son los 
Hasidim , en los que hay que buscar los orígenes de la apocalíptica judía y del 
movimiento fariseo. 

La respuesta que el pensamiento israelita va a dar la invasión cultural del 
helenismo será en algunos casos la resistencia, como refleja el Siracida, preocu¬ 
pado por conservar la fe tradicional judía 5 . Ben Sira (el autor hebreo compuso 
su obra entre el 190 y el 175) representa el fin de la época de encuentro predo¬ 
minantemente positivo del judaismo con el helenismo y el comienzo de una 
defensa crítica. El escriba sacerdotal se contrapone ya a una capa superior de la 
sociedad judía tan helenizada que se había alejado de la fe. Le ofrece como alter¬ 
nativa una teodicea de la creación con un reclamo casi profético. A su vez al 
autor del Ecl plantea una contraposición crítica con la sabiduría escolar tradicio¬ 
nal, desde una fría resignación envuelta en escepticismo, análoga a la crítica de 
la religión tradicional en Grecia 6 . 

Sin que pueda señalarse como un factor exclusivo, ni siquiera como el más 
importante, puede notarse también un impacto del pensamiento griego en el 
incremento de la creencia popular en una vida futura bienaventurada. Donde 
primero lo descubrimos es precisamente en los textos que expresan una actitud 
más reservada. Según el Libro de los Jubileos (Jub ) no hay resurrección; pero las 
almas de los justos se saben vindicadas por Dios. Tampoco el Siracida hace suya 
la doctrina de la resurrección y menos aún el Qohelet. Ello implica una toma de 
posición nueva en una cuestión que no había quedado resuelta previamente. 
Parece que va a deslindarse así una oposición entre círculos aristocráticos de 
mentalidad conservadora y otros más vinculados a las masas populares. Sin 
embargo, este contraste inicial queda sobrepujado por la mayor actualidad del 
conflicto entre el judaismo y el paganismo griego 7 . 


5 Tal resistencia se hará radical en Dn y en la literatura apocalíptica. Cf. J. R. Busto Sáiz, 
‘Sabiduría y Torá en Jesús Ben Sira’, EBib 52 (1994) 229-239, en p. 234. 

6 Cf. Hengel (Tübingen 1969) pp. 453-457. 

7 Cf. Albright (New York 1957) pp. 345-353. 
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El conflicto con el paganismo helenístico 

El conflicto estalló cuando el poder seleucida se lanzó a ataques contra la 
propiedad, los derechos y las normas del santuario y de la comunidad cultual de 
Jerusalén. Al conquistar Palestina, arrebatándola a los Lágidas de Egipto (202- 
200), Antioco III había confirmado los privilegios de la comunidad teocrática 
judía, según la política habitual de los soberanos helenísticos con los pueblos 
sometidos 8 . Pero, al comenzar a debilitarse su imperio por la presión romana, 
ya en su tiempo y en el de sus sucesores inmediatos, comenzó un período de 
luchas dinásticas internas y de nuevas guerras contra el Egipto de los Lágidas, 
que desestabilizaron el Estado seleucida y acarrearon apuros financieros a sus 
gobernantes. 

Antioco IV Epífanes buscó remedio confiscando los tesoros de diversos san¬ 
tuarios, entre ellos el de Jerusalén (1 Mac 1,17-28; 2 Mac 5,15-16) 9 . 

Tuvo mayores repercusiones que en Palestina hubiese ya varias ciudades de 
fundación helenística, que eran un escaparate de la cultura y las costumbres 
griegas. Bastantes judíos se dejaron fascinar por la civilización de moda. Hasta 
hubo un sumo sacerdote, Jasón, que estableció un Gymnasion en la ciudad santa 
hacia el 175 a.C. Aún los sacerdotes se interesaban más por los deportes que por 
el servicio del altar (2 Mac 4,7-15). No faltaron quienes, en su afán por mos¬ 
trarse enteramente griegos, recurrieron a la cirugía plástica para disimular su 
circuncisión (1 Mac 1,11-15) 10 . El contraste entre los judíos helenizados hasta 
la apostasía y los judíos fieles a las tradiciones patrias, preocupados ante todo 
por no contaminarse con la idolatría, tuvo que llevar a tensiones y enfrenta¬ 
mientos, que el poder seleucida tendría mucho interés en apaciguar en una pro¬ 
vincia fronteriza con el Egipto enemigo. Antioco IV optó por apoyar de lleno a 
los partidarios de la plena asimilación del helenismo. Acaso en respuesta a una 
rebeldía, mandó un ejército que tomó la ciudad por asalto, con el consiguiente 
saqueo, incendios y habitantes esclavizados (1 Mac 1,29-32; 2 Mac 5,24-26). 
Tras arrasar las murallas de Jerusalén, las tropas seleucidas construyeron allí una 
ciudadela («Akra») con guarnición helenística permanente (1 Mac 1,33-35). Ello 
sirvió de apoyo para una política de abolición de las peculiaridades judías 11 . 
Puede que obrase instigado por los reformistas radicales judíos, encabezados por 
los sumos sacerdotes renegados Jasón y Menelao (1 Mac 1,12-13; 2 Mac 4, 7- 


8 Cf. Flavio Josefo, Antiquitates ludaicae (Ant) XII 3,3-4 § 129-153. 

9 Cf. Josefo, Ant XII 3,4 § 248-250. 

10 Cf., Ant XII 5,1 § 240-241. 

11 Cf., Ant XII 5,4 § 251-252. 
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50; 13,3-4) 12 . Sin duda contó con su colaboracionismo 13 . Por este tiempo debió 
tener lugar el cambio del antiguo calendario cultual de 364 días adoptando el 
helenístico común. Cambio que fue asimilado por el judaismo oficial y que fue 
una de las razones de su rechazo, más de medio siglo después, por los sectarios 
de Qumrán, que se adhirieron al antiguo calendario sacerdotal 14 . 

Antioco Epífanes prohibió el culto judío, la observancia del sábado, la cir¬ 
cuncisión y ordenó cumplir con sacrificios paganos (1 Mac 1,41-52) 15 . La cul¬ 
minación de esta política fue la dedicación del Templo de Jerusalén al culto de 
Zeus Olímpico y la del templo samaritano del monte Garizim al de Zeus Hos¬ 
pitalario, obligando a la población a participar en las celebraciones paganas 
(1 Mac 1,54; 2 Mac 6,1-9). 

La violencia de la represión (1 Mac 1,60-61, 2,32-38, 2 Mac 6,10-11) hizo 
claudicar a muchos judíos (1 Mac 1,52). No faltaron los mártires (1 Mac 1, 
57.60-63) 16 . Otros buscaron refugio en toda clase de escondites (1 Mac 1,53). 
Sólo faltaba una chispa que inflamase las ansias de resistencia y un liderazgo 
que acertase a encauzar su fuerza. Ocurrió en una aldea en que vivía una familia 
de linaje sacerdotal, apellidados por su antepasado Hasmón. El cabeza de fami¬ 
lia, Matatías, tras negarse a cumplir la orden de sacrificar, dio muerte a un judío 
que se había adelantado a obedecerla y al oficial seleucida que había venido a 
imponerla. A continuación lanzó el grito de resistencia y se echó al monte con 
sus hijos y otros que les siguieron (1 Mac 2,15-28) 17 . 

Tras la huida comenzó la lucha de guerrillas. Matatías y sus hijos comba¬ 
tieron primero contra apóstatas y colaboracionistas. Contaban con el apoyo de 
todos los fieles a la religión de Israel. Les sostenían cuantos habían rechazado la 
helenización. Matatías, ya anciano, murió cuando están todavía en el período de 
escaramuzas, en el cursó del 166 a.C. Al frente de los levantados en armas quedó 


12 Cf. E. Bickermann, The God of the Maccabees. Studies on the Meaning and Origin of the Mac- 
cabean Revolt. SJLA 32 (Leiden 1979) pp. 76-92. 

13 Esta explicación del origen de la persecución que duró del 167 al 164 en Judea, no queda 
contradicha por el hecho de que Antioco IV Epífanes llegase a dar un decreto el a. 166 imponien¬ 
do a todos sus súbditos, como un acto de lealtad, la participación en la celebración mensual del 
natalicio del rey (2 Mac 6,7). Contra la opinión de J. G. Bunge, ‘Die sogenannte Religionsverfol- 
gung Antiochos IV Epiphanes und die griechische Stádt e\JStJ 10 (1979) 135-165. 

14 Cf. J. C. Vanderkam, ‘2 Maccabees 6,7a and calendrical Change in Jerusalem’, JStJ 12 
(1981) 52-74. 

15 Cf. Josefo, Ant XII 5,4 § 253-254. 

16 Cf., Ant XII 5,4 § 255-256. Los más famosos, siete hermanos con su madre (2 Mac 7), 
constituyen el único caso de martirio conmemorado a una por judíos y cristianos. Cf. M. Schat- 
kin, ‘The Maccabean Martyrs’, VigChr 28 (1974) 97-113. 

17 Cf. Josefo, Ant XII 6,1-2 § 265-271. 
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su tercer hijo Judas, quien, con su apodo Macabeo («el Martiliero») 18 , dio nom¬ 
bre al levantamiento. Era un guerrero audaz y bajo su caudillaje se llegó al cho¬ 
que directo con tropas seleucidas (1 Mac 3,10-12). Ocupado el rey Antioco en 
el este en lucha contra los Partos, encargó a sus generales que aplastasen la rebe¬ 
lión; pero fue Judas quien acertó a derrotarlos (1 Mac 3,27-4,25, 2 Mac 8,17- 
29) 19 , así como a Lysias, dejado como regente por Antioco (1 Mac 4,26-35; 
2 Mac 11,1-12) 20 . Judas y los suyos llegaron así a controlar toda la provincia 
de Judea, salvo el Akra de Jerusalén con su guarnición seleucida. 

Serie de triunfos que se explican en parte por la debilidad del imperio 
seleucida, con dos frentes abiertos, y porque los macabeos, maniobrando sobre el 
terreno propio, estaban prontos a vencer o morir por la causa de su fe. Más de 
un piadoso judío contemporáneo debió pensar que se estaba ya en la lucha final 
entre la soberanía de Dios y el poder mundial humano (Dn 7-12). En este tiem¬ 
po de crisis y excitación se desarrolla el apocalipticismo, que, prosiguiendo a su 
manera el profetismo de un tiempo anterior, explica el mundo y la historia como 
conducidos por Dios a un determinado fin. Aunque hay que dar por descontado 
que, con el triunfo, también se sumarían a la guerra de liberación religiosa otros 
con miras más mundanas (Dn 11,34b). En la segunda mitad del 164 a.C. Judas 
logró entrar en Jerusalén, dejando bien cercada la guarnición del Akra, y purifi¬ 
có el santuario, renovando el culto a los tres años de la profanación (1 Mac 4,36- 
61; 2 Mac 10,1-8) 21 . Poco después murió Antioco IV en su campaña contra los 
Partos. Aprovechando la minoría de edad de Antioco V, Judas llevó sus correrías 
a la periferia de Palestina (1 Mac 5,1-68, 2 Mac 10,15-23; 12,10-31); pero su 
intento de tomar finalmente el Akra provocó la intervención del mayor ejército 
sirio, que, tras derrotarle (con intervención de los carros pesados de entonces, los 
elefantes), le asedió en la misma Jerusalén (1 Mac 6,17-54). Cuando todo pare¬ 
cía perdido, le sobrevino a Lysias, el regente de Antioco V, un competidor en la 
regencia. Esto le urgió a proponer la paz a los sitiados, ofreciéndoles el libre 
ejercicio de su culto conforme a su legislación tradicional (1 Mac 6.55-63) 22 . 

Con ello se había logrado el objetivo del levantamiento macabeo. Parecía 
que no había ya razones para proseguir la lucha. Pero Judas y sus partidarios no 
opinaban lo mismo (1 Mac 7,1-25 ) 23 . Puesto que no carecía de fundamento el 
temor de nuevas ingerencias del poder pagano en los asuntos internos de la 


18 Cf. 1 Mac 3,1-2; Josefo, Ant XII 6,4 § 285-286. 

19 Cf., Ant XII 7,1 § 287-292. 

20 Cf., Ant XII 7,5 § 313-315. 

21 Cf., Ant XII 7,6-7 § 316-326. 

22 Ant XII 9,6-7 § 379-385. Cf. M. Noth, Historia de Israel (Barcelona 1966) pp. 322-333. 

23 Cf., Ant XII 10,1-3 § 389-401. 
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comunidad cultual judía, aspiraban a liberarse del todo de la soberanía extranje¬ 
ra. Querían la independencia política 24 . Esto llevó a una escisión entre los par¬ 
tidarios de los «Hasmoneos», que perseguían objetivos cada vez más claramente 
políticos, y los «piadosos», que se daban por satisfechos con el libre ejercicio del 
culto y la libertad para vivir conforme a la Ley. Entre ambos quedaban también 
círculos helenizantes, que integraban a muchas familias sacerdotales, los «sadu- 
ceos», y con quienes simpatizaba el mismo sumo sacerdote. Para llevar adelante 
su guerra de liberación, Judas buscó la alianza de Roma (1 Mac 8,1-32) 25 . Se 
introducía así de lleno en los avatares de la política internacional. Entró a la par 
en conflicto con el sumo sacerdote Alcimo, quien, para mantenerse, solicitó la 
ayuda del nuevo rey seleucida Demetrio I Soter, que le había nombrado. Este 
envió un ejército para someter a los rebeldes. Judas obtuvo un par de victorias 
(1 Mac 7,26-50), pero acabó derrotado y muerto por un nuevo ejército seleucida, 
con el que iba el sumo sacerdote Alcimo, el 160 a.C. (1 Mac 9, 1-22) 26 . 

Ya el cambio de sentido de la lucha bajo el liderazgo de Judas es significa¬ 
tivo de un proceso que se acentúa con sus sucesores. Lo que podemos valorar 
como un carisma dado a los Macabeos en beneficio del pueblo, para conseguir 
su liberación religiosa, se desvirtúa de modo creciente con los sucesivos Hasmo¬ 
neos, desviados de los intereses religiosos por la ambición política. El hermano 
menor de Judas, Jonatán, quien, tras la derrota del 161 a.C., se había lanzado 
de nuevo a la guerrilla, pudo aprovecharse de la guerra civil entre Demetrio y 
un pretendiente al trono seleucida. Gracias a éste pudo instalarse en Jerusalén, 
asumir el sumo sacerdocio y conseguir la autonomía con el rango de príncipe 
vasallo (1 Mac 10,15-21) 27 . 

Onías III, hijo y sucesor de Simón el Justo, había sido el último en asumir 
el sumo sacerdocio al modo tradicional, por herencia. Antioco IV le había 
depuesto, nombrando y deponiendo como sucesivos sumos sacerdotes a los Orn¬ 
adas Jasón y Menelao. Más tarde lo fue Alcimo, de una linea colateral de la 
familia Oníada. Entre Alcimo y Jonatán hubo un intersacerdotium de siete años 28 . 
La caída de los Oníadas y el ascenso de los Hasmoneos al sumo sacerdocio está 


24 El mismo 1 Mac refleja esta evolución del movimiento. En 1 Mac 1-2 la lucha queda 
descrita en términos teológicos. La Ley es lo que está en juego y el móvil supremo del combate. 
A partir de 1 Mac 5, el centro de interés se desplaza a la lucha por la independencia. Cf. B. Re- 
naud, ‘La Loi et les lois dans les livres des Maccabées’, RB 68 (1961) 39-67, en p. 42. 

23 Cf. Josefo, Ant XII 10,6 § 413-419. 

26 Ant XII 11,2 § 426-434. Cf. Noth (Barcelona 1966) pp. 333-335. 

27 Cf., Ant XIII 2,2-3 § 43-46. 

28 Según Josefo, Ant XX 10,3 § 235-237; si bien en Ant XIII 2,3 § 46 y XII 11,2 § 434 
reduce el intersacerdotium a cuatro años, al colocar antes, equivocadamente, tres de sumo sacerdocio 
de Judas Macabeo. 
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indisolublemente ligada con la constitución de dos importantes centros sacerdo¬ 
tales anti-hasmoneos. El fugitivo Onías IV, hijo de Onías III, erigió un Templo 
en Leontópolis (Egipto) 29 . Hay quienes han sostenido que, por entonces, otros 
sacerdotes sadocitas optaron por retirarse a Qumran 30 y que los sectarios recla¬ 
maron el título de sumo sacerdote para el fundador de su comunidad, el «Maes¬ 
tro de Justicia», pese a que éste no había desempeñado tal oficio en Jerusalén, y 
se negaron a reconocer a Jonatán 31 . Sin entrar en la discusión sobre los orígenes 
del movimiento esenio y la instalación de sectarios en Qumrán, notemos sólo 
que no hay que confundir ambos hechos. 

Los Hasmoneos eran familia sacerdotal; pero no de la dinastía de Sadoc, el 
sumo sacerdote instalado por Salomón (1 Re 2,35). Cabe suponer que los círcu¬ 
los legitimistas, que sostenían que el sumo sacerdocio estaba reservado a los 
miembros de esa casa, los «sadocitas», protestaran contra lo que denunciaron 
como una usurpación. Ha tenido bastante difusión la hipótesis de que es Jona¬ 
tán el «sacerdote impío» abominado por los sectarios de Qumrán 32 : un cisma 
sadocita, de distanciados del culto oficial del Templo de Jerusalén, que conside¬ 
raban profanado por un sumo sacerdocio ilegítimo. En todo caso, los Hasmoneos, 
satisfechos de acumular la suprema autoridad religiosa a su poder político, man¬ 
tuvieron la vinculación hasta el tiempo de Herodes. 

El juego de intereses de Jonatán con los diversos pretendientes al trono 
seleucida acabó con su prisión y asesinato el 143/42 a.C. (1 Mac 12,39-52) 33 . 
Su hermano Simón, cambiando de partido, llegó a denominarse «gran sumo 
sacerdote, general y caudillo de los judíos» (1 Mac 13,42). Sin que el monarca 
seleucida pudiese impedirlo, logró la rendición del Akra y la ampliación de las 
fronteras de Judea ( Ant XIII 6-7 § 213-217). Al morir con dos de sus hijos, 
asesinados por su yerno el 135/34 a.C., ocupó su puesto su hijo Juan Hircano I 
(1 Mac 16,11-22) 34 , quien, tras pasar por serias dificultades, había obtenido 

29 Cf. Josefo, Ant XIII 3,1-3 § 62-73. 

30 J. G. Bunge, ‘Zur Geschichte und Chronologie des Untergangs der Oniaden und der 
Aufstieg der Hasmonáer \JStJ 6 (1975) 1-46, llega a sostener que no hubo tal interregno sino 10 
años de sumo sacerdocio de un Oníada desconocido que, desplazado por Jonatán, habría sido el 
Maestro de Justicia fundador de la secta de Qumrán. 

31 H. Burgmann, ‘Das umstrittene intersacerdotium in Jerusalem 159-152 v. Chr .\JStJ 11 
(1980) 135-176, argumenta, contra H. Stegemann (1971) las razones políticas que explican el 
intersacerdotium y excluye que el Maestro haya sido el sumo sacerdote de Jerusalén desplazado por 
Jonatán. 

32 Cf. H. Burgmann, ‘Gerichtsherr und Generalankláger: Jonathan und Simón’, RQum 9 
(1977) 3-72, que identifica al «Sacerdote Impío» y al «Hombre Mentiroso» de los textos de 
Qumrán con Jonatán y su hermano Simón respectivamente. 

33 Cf. Josefo, Ant XIII 6,1-2 § 187-193; 6,6 § 206-212. 

34 Cf., Ant XIII 7,4-8,1 § 228-230. 
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prácticamente la independencia política el 128 a.C. Como sumo sacerdote y 
etnarca de Judea, extendió sus dominios, sirviéndose de mercenarios, al no con¬ 
tar con apoyo popular. En una de sus campañas destruyó el templo samaritano 
del Garizim (Ant XIII 9,1 § 255-256). Trató de ganarse a los saduceos para 
compensar el distanciamiento de los fariseos 35 . 


Reinados de los Hasmoneos 

Al morir Juan Hircano el 104 a.C. se hizo con el poder su hijo mayor Aris- 
tóbulo, tras hacer morir a su madre y uno de sus hermanos y encarcelar a otros 
tres. Fue el primero en tomar el título de rey 36 . Cuando murió al año siguiente, 
su viuda Salomé sacó de la cárcel a su cuñado Alejandro Janneo y le hizo rey 37 . 
Se casó con él y más tarde le sucedió en el trono. Alejandro Janneo logró domi¬ 
nar toda Palestina, aunque se mantuvo en el poder gracias al apoyo seléucida 
frente a la oposición de su propio pueblo 38 . Aseguró su régimen por medio del 
terror. Junto a éxitos guerreros, tuvo también notables derrotas. A su muerte su 
reino se extendía, más allá de las fronteras del antiguo reino de David y Salo¬ 
món, por la costa (el antiguo país de los filisteos) hacia Egipto 39 . Si bien sus 
éxitos le ganaron partidarios, tuvo que contar con la hostilidad de los «piado¬ 
sos», de los «fariseos», que odiaban ese reino mundanizado y ya degenerado. 
Murió el 76 a.C. y le sucedió su viuda Alejandra, que se mantuvo en el poder 9 
años, aprovechándose de la pasividad e indecisión de su hijo mayor Hircano II 40 . 
Trató de ganarse a los fariseos, que recordaron su gobierno con simpatía; pero 
en contrapartida dejó descontento al partido sacerdotal de los saduceos. De ello 
se aprovechó su hijo menor Aristóbulo II, osado y emprendedor 41 . Al subir al 
trono Hircano, que había sido ya sumo sacerdote durante el reinado de su madre, 
su hermano le venció (las tropas de Hircano desertaban en masa), encerró y obli¬ 
gó a abdicar ambas dignidades 42 . Pero entonces entró en escena un tal Antípa- 
tro (probablemente gobernador de Idumea como lo había sido su padre) que se 
puso de parte de Hircano y le animó a pedir la ayuda del vecino rey de los 
Nabateos, Aretas, quien, al frente de un ejército, venció a Aristóbulo y lo sitió 


35 

cf.: 

Noth 

(Barcelona 1966) pp. 335-345. 

36 

Ant 

XIII 

11,1-2 § 301-310. 

37 

Ant 

XIII 

12,1 § 320. 

38 

Ant 

XIII 

13,5 § 372-376; 14,2 § 379-383. 

39 

Ant 

XIII 

15,4 § 395-397. 

40 

Ant 

XIII 

16,1 § 407. 

41 

Ant 

XIII 

16,2-3 § 408-418. 

42 

Ant 

XIV 

1,2 § 4-7. 
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en Jerusalén, en la zona fortificada del Templo, donde seguía contando con el 
apoyo de los sacerdotes, mientras la masa del pueblo se ponía del lado del ven¬ 
cedor 43 . Pero justo por entonces optó por intervenir un poder mucho mayor. Al 
frente del ejército romano de Oriente, Pompeyo procedía a la liquidación defini¬ 
tiva del antiguo imperio seléucida. Su legado en Siria se dispuso a hacer de árbi¬ 
tro entre los dos hermanos contendientes 44 . Con la irrupción directa del poder 
romano, comenzaba una nueva época en la larga edad del dominio helenístico 
en el Próximo oriente 45 . 


Las consecuencias de la lucha religiosa 

El punto álgido del choque entre los judíos piadosos y el intento de forzar¬ 
los a una plena asimilación religiosa del helenismo, ha de colocarse entre el 167 
y el 164 a.C. El levantamiento, la guerrilla y las primeras batallas habían sido 
una lucha por la Ley. Esto contribuye a explicarnos la peculiar vinculación con 
la Torá que marca la evolución posterior del judaismo. Los «fariseos» constitu¬ 
yen una derivación directa de los Hasidim , los «piadosos» del tiempo macabeo. 
Unos cincuenta años después del levantamiento ya estaban del todo separados 
de los Hasmoneos. Por las razones que ya hemos ido señalando y además porque 
los monarcas hasmoneos no aceptaban la casuística legal ni la tradición oral aña¬ 
dida por los fariseos. 

Uno de los efectos de la lucha fue sin duda la extrema sensibilidad que se 
desarrolló, sobre todo en el judaismo de Palestina, frente a cualquier ataque apa¬ 
rente a la Ley. Se acentuó también la tendencia a la separación respecto a los 
que no participaban de su religión y prácticas legales. El encerrarse en la propia 
comunidad, que había servido de salvaguardia en tiempos de la deportación y 
que luego había sido exigido por líderes de la restauración, pasó a ser un hábito 
difundido. Las colonias judías subrayaban sus diferencias en concepciones y cos¬ 
tumbres con las gentes entre las que estaban instaladas. Esto despertó a su vez 
un sentimiento hostil hacia ellos por parte de esas poblaciones. Nacía el «antise¬ 
mitismo». 

En adelante, dentro del judaismo, ya no pudo desenvolverse libremente la 
crítica al culto y a las observancias de la Ley, aún la fundada teológicamente, tal 
como la que hicieron en su día los antiguos profetas. Aquí queda una raíz del 
rechazo de Jesús profeta, tanto por parte de ios «progresistas» fariseos como de 


43 Ant XIV 1,3-2,1 § 8-21. 

44 Ant XIV 2,3 § 29-33. 

45 Cf. Noth (Barcelona 1966) pp. 345-349 y 357. 
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los «integristas» saduceos. De aquí la tragedia de la reacción del judaismo fren¬ 
te al movimiento cristiano. 

La persecución y el levantamiento macabeo no sólo habían sido una eclo¬ 
sión de vitalidad religiosa sino que habían suscitado fuerzas políticas. El nuevo 
reino judío había sido capaz de conquistar Samaria, Galilea, gran parte de Tras- 
jordania y algunas ciudades griegas de la costa. Había incorporado y forzado a 
la conversión a los habitantes de Iturea e Idumea. El victorioso Juan Hircano se 
había sentido casi el Mesías. Por todo ello el judaismo experimentó un robuste¬ 
cimiento de su conciencia nacional. La religión judía acentuó sus rasgos de reli¬ 
gión nacional. Esta vinculación entre nación y religión dio su fuerte consistencia 
a las colonias judías dispersas por la cuenca mediterránea; pero a la par era una 
remora enorme para una expansión misionera del judaismo 46 . 


2 

EL DOMINIO ROMANO 

ha intervención del poder romano 

El poderío romano hizo irrupción en Siria y Palestina en el 65 a.C.; aun¬ 
que ya se había hecho sentir en toda el área del Mediterráneo oriental desde que 
derrotó a Antioco III en el 190 a.C. 

Tras arrebatar a los descendientes de Mitrídates el imperio del Ponto y la 
rendición del reino de Armenia, Pompeyo se dispuso a liquidar el Estado seléuci- 
da, que se hallaba en plena descomposición. Su legado en Siria supo del conflicto 
que había estallado en Judá y aprovechó para intervenir una oportunidad que le 
ofrecieron en bandeja, al solicitar su ayuda, los dos hermanos contendientes: Aris- 
tóbulo, que se hallaba en apuros en Jerusalén e Hircano, de momento vencedor. 
El legado se decidió a apoyar a Aristóbulo y conminó al rey nabateo a que levan¬ 
tase el asedio de Jerusalén. Cuando el propio Pompeyo vino a invernar en Siria, 
tuvo que hacer una nueva opción entre lo que solicitaban los delegados de Aristó¬ 
bulo e Hircano, y luego cada uno de éstos en persona, y una delegación de círcu¬ 
los fariseos que deseaban la desaparición de la monarquía hasmonea y que el sacer¬ 
docio recuperase su posición anterior 47 . Como Pompeyo dio largas a su resolución, 
Aristóbulo quiso organizar la resistencia al avance del ejército romano; pero, con¬ 
siderándose perdido, acabó por entregarse 48 . Pese a ello sus partidarios intentaron 


46 Cf. Hengel (Tübingen 1969) pp. 556-564. 

47 Ant XIV 3,1-2 § 34-45. 

48 Ant XIV 3,3-4,1 § 46-57. 



JUDAISMO Y HELENISMO 


71 


resistir en Jerusalén; pero, abiertas las puertas de la ciudad por decisión de la 
mayoría de los habitantes, tuvieron que encerrarse en el recinto fortificado del 
Templo. Pompeyo sólo logró ocuparlo tras abrir una brecha en la muralla después 
de tres meses de lucha y una matanza de los defensores. Ordenó respetar el Tem¬ 
plo y que se reanudase su culto 49 ; pero, llevado de la curiosidad, penetró perso¬ 
nalmente en el santuario junto con otros romanos: una profanación abominable a 
los ojos de todos los fieles a la Ley 50 . Hircano recobró el cargo de sumo sacerdote, 
en tanto que su hermano Aristóbulo tuvo que participar como prisionero en el 
desfile triunfal que celebró Pompeyo al regresar a Roma el a. 61 51 . 

El 63 el territorio oriental del antiguo Estado seléucida había pasado a 
constituir la provincia romana de Siria, a la que se incorporó el territorio de 
Samaria, reconocido como zona religiosa de la comunidad samaritana. Judá, 
Galilea, Perea e Idumea, integraron el territorio de la comunidad religiosa de 
Jerusalén, bajo la autoridad del Sumo Sacerdote, que dependía del gobernador 
de Siria. Una serie de ciudades helenísticas de Palestina, conquistadas por los 
Hasmoneos, quedaron «liberadas» 52 . Más adelante la autoridad de Hircano 
quedó limitada a las cuestiones puramente religiosas. 

Aristóbulo, huido de Roma, y su hijo Alejandro, fracasaron en intentos por 
desplazar a Hircano. Al comenzar la guerra civil entre César y Pompeyo, el pri¬ 
mero quiso contar con ellos, pero fueron asesinados antes de poder actuar. Ven¬ 
cido y muerto Pompeyo, Hircano y Antípatro lograron ganarse a tiempo el favor 
de César 53 . Hircano, reconocido sumo sacerdote y etnarca, dispuso de mayor 
autonomía sobre un territorio ampliado, sobre el que ejercieron funciones de 
gobierno Antípatro y sus hijos (Fasael y Herodes) 54 . César concedió también 
grandes privilegios a todos los miembros de la comunidad religiosa de Jerusalén 
en la Diáspora del Mediterráneo oriental 55 . 

Cuando Antípatro fue asesinado, por una conjura en la que intervino el 
mismo Hircano, la posición de sus hijos era ya demasiado fuerte 56 . Herodes 
logró rechazar una primera invasión de Antígono, hijo superviviente de Aristó¬ 
bulo 57 . Sin embargo, Antígono logró ser instalado, por tres años, como sobera- 


49 Ant XIV 4,2-4 § 58-72. 

50 Cf. Flavio Josefo, De Bello Iudaico (BJ) I 7,6 § 152. 

51 Ant XIV 4,4 § 73; 4,5 § 79. 

52 Ant XIV 4,4 § 74-76. 

53 Ant XIV 8,1-2 § 127-136. 

54 Ant XIV 8,3 § 137; 8,5 § 143; 9,2 § 158. 

55 Ant XIV 10,1-8 § 185-216. 

56 Ant XIV 11,3-6 § 277-293. 

57 Ant XIV 12,1 § 297-299- 
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no y sumo sacerdote en Jerusalén, cuando los Partos invadieron las provincias 
orientales del Imperio romano. Le fueron entregados Fasael e Hircano. El pri¬ 
mero se suicidó. El segundo fue desorejado (incapacitándolo para el sumo sacer¬ 
docio) y llevado preso a Babilonia 58 . 

Herodes, que había logrado huir, y que poseía, en medida poco corriente, 
la intuición política, comprendió que podía ser rey por el favor de los romanos, 
frente a Antígono, vasallo de los Partos 59 . Consiguió llegar a Roma y convenció 
a Antonio y Octavio para que el Senado le reconociese como rey de Judá (a. 40 
a.C.) 60 . Con el apoyo del gobernador romano, tras la expulsión de los Partos de 
Siria, emprendió la conquista de su reino. Jerusalén, asediada y asaltada, fue 
sometida a pillaje por las tropas romanas. Antígono, ejecutado por los romanos 
a petición de Herodes 61 . Tras la toma de Jerusalén, el a. 37, éste ejecutó a la 
mayor parte del Sanedrín, debilitando así a la aristocracia y quitando un posible 
apoyo a los supervivientes de la dinastía hasmonea. En cambio trató con respeto 
a los líderes de los fariseos que, durante el asedio, habían aconsejado la capitula¬ 
ción. Substituyó también a los Hasmoneos buscando un sumo sacerdote de fami¬ 
lia sacerdotal casi desconocida y venido del extranjero 62 . Si luego nombró al 
hasmoneo Aristóbulo, su cuñado, fue para controlarlo más de cerca y hacerlo 
morir en un accidente simulado 63 . 

El reinado de Herodes y de sus sucesores 

Ya afianzado en su trono a partir del a. 37, lo vio en peligro tras haber 
jugado la carta de Antonio en la última guerra civil romana. Pero el a. 30, con 
un gesto teatral (arrodillarse y poner personalmente su corona a sus pies), se 
ganó la aceptación de Octavio vencedor, quien le devolvió los territorios palesti¬ 
nos cedidos por Antonio a Cleopatra 64 y le proporcionó más adelante otros. 
Hasta el a. 4 d.C., Herodes gobernó como monarca «amigo y aliado» de Roma, 
dependiente en su política exterior de Augusto y el Senado. 

Aduló todo lo que pudo a Augusto y sus hombres de confianza. Amplió la 
antigua ciudad de Samaria a la que dio el nombre de Sebaste (= Augusta) 65 . 


58 Ant XIV 13,10 § 365-369- 

59 Cf. A. Schalit, Konig Herodes. Der Mann und sein Werk. StJ 4 (Berlín 1969) pp- 664-665. 

60 Cf. Ant XIV 14,4 § 381-385. 

61 Ant XIV 16,1-4 § 468-491; XV 1,2 § 5-10. Cf Noth (Barcelona 1966) pp. 357-366. 

62 Ant XV 1,4 § 22. 

63 Ant XV 3,1 § 41; 3,3 § 50-56. Cf Schalit (Berlín 1969) pp. 98-114. 

64 Ant XV 6,5-7 § 183-201. 

65 Ant XV 8,5 § 292-293; 296-298. 
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Construyó un nuevo puerto en el Mediterráneo para el que fundó una ciudad 
magnífica helenístico-romana: Cesárea 66 . 

Trasformó el panorama urbano de su reino con su fiebre por nuevos y mag¬ 
níficos edificios. Ensanchó con desmontes y grandes muros la explanada del 
Templo, antes de comenzar una soberbia reedificación del conjunto 67 . En el 
N.O. había hecho construir primero una nueva fortaleza a la que había llamado 
«Antonia» 68 . Construyó también, o reforzó, una serie de fortalezas en el límite 
del desierto de Judea o las costas del Mar Muerto’(Masada, Maqueronte). Levan¬ 
tó el imponente Herodeion, conmemorativo de su victoria y destinado a su 
sepultura 69 . Regaló edificios a ciudades helenísticas que no le pertenecían, para 
así incrementar su prestigio. Hasta en Antioquía hizo pavimentar y poner 
columnatas en la calle principal 70 . Su grandiosa fiebre constructora y sus gestos 
de generosidad pública parecen motivados por el deseo de imitar a los monarcas 
ilustres del pasado 71 . Quería crearse una reputación de benefactor (cf. Le 22,25), 
de conducta piadosa y heroica; virtudes caras a la imagen de marca cultivada 
por los monarcas helenísticos 72 . 

Las características más destacadas de su carácter fueron el apasionamiento, 
el egoísmo y la desconfianza. Fue un tirano cruel, aún con su propia familia. 
Hizo matar a su segunda mujer, la hasmonea Mariamme 73 , nieta de Hircano (a 
quien había hecho ejecutar previamente) 74 , y más tarde hizo asesinar a su sue¬ 
gra 75 . Lo mismo hizo con los dos hijos que había tenido con Mariamme 76 . Poco 
antes de morir hizo asesinar a su primogénito, hijo de un primer matrimonio 77 . 
Reprimió con rapidez y brutalidad repetidas revueltas. 

Su orden de dar muerte a los niños de Belén menores de dos años sólo 
queda documentada por Mt 2,13-18. Se ha tratado de explicar el origen de esta 
tradición como ficción apologética o polémica, o, más corrientemente, como cre¬ 
ación imaginativa a partir de pasajes o temas escriturísticos y de la tradición 


66 Ant XV 8,5 § 293; 9,6 § 331-341. 

67 Ant XV 11, 1-3 § 380-402; 5-7 § 410-425. 

68 ¡¡ Ant XV 8,5 § 292. 

69 Ant XV 9,4 § 323-325. 

70 Ant XVI 5,3 § 146-148. 

71 Ant XVI 5,4 § 150-159- 

72 Cf. D. M. Jacobson, ‘King Herod’s «Heroic» Public Image’, RB 95 (1988) 386-403. 

73 Ant XV 7,5 § 232-236. 

74 Ant XV 6,2-3 § 165-178. 

75 Ant XV 7,8 § 247-251. Cf. Schalit (Berlín 1969) pp. 131-141. 

76 Ant XVI 11,7 § 392-394. 

77 Ant XVII 7,1 § 187. 
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judía. Sin embargo, el incidente no es improbable y es coherente con lo que 
sabemos de los últimos años de Herodes 78 . 

Herodes tenía que ser impopular por su linaje idumeo y como instrumento 
de Roma. Aún siendo de religión judía, se le podía considerar un gobernante 
helenístico pagano, más interesado por la construcción de grandes ciudades hele¬ 
nísticas y por la erección de lugares de culto imperial que por lo relacionado 
con la Ley judía. El pueblo vio en Herodes al aniquilador de los Hasmoneos y 
de sus partidarios aristocráticos, el asesino de sus más queridos (como Mariam- 
me y sus hijos), pensó en sus muchos asesinatos sin testigos ni procesos judicia¬ 
les y dio por ello un juicio permanente. Herodes quedó en la memoria del pue¬ 
blo (olvidado de lo que había significado un largo periodo de paz y de la mejora 
social proporcionada por las grandes inversiones en trabajos públicos), como ase¬ 
sino sin escrúpulos y tirano sangriento 79 . 

En el a. 4 murió en Jericó tras una enfermedad larga y dolorosa. En su testa¬ 
mento dejaba el reino a su hijo Arquelao, en tanto que sus otros hijos Herodes Anti¬ 
pas y Filipo quedaban como tetrarcas de Galilea y de Perea (el territorio meridional 
de Trasjordania) 80 . Como el testamento debía ser confirmado por Augusto, Arque¬ 
lao y Antipas se trasladaron a Roma para solicitar su aprobación 81 , en tanto que 
representantes de los círculos dirigentes de Jerusalén enviaban también una delega¬ 
ción para pedir a Augusto que pusiese fin al reinado de la familia de Herodes y res¬ 
tableciese la anterior independencia de la comunidad jerosolimitana 82 . Augusto optó 
por conceder a Arquelao, pero sólo como etnarca, Judea, Idumea y Samaria, con 
algunos recortes. Antipas recibió Galilea y Perea como tetrarca. Filipo, también 
como tetrarca, se quedó con otras comarcas del antiguo reino de Herodes 83 . 

Entre tanto el gobernador de Siria había tenido que sofocar rebeliones en 
diferentes lugares contra el dominio herodiano y el poder romano 84 . La brutali¬ 
dad de la represión inflamó aún más la animosidad contra Roma. Arquelao 
gobernó tan despóticamente que una nueva delegación de judíos quejosos hizo 
mella en Augusto, que lo depuso y desterró a las Galias el a. 6 d.C. 85 . El terri¬ 
torio que había gobernado fue anexionado a la provincia de Siria 86 , con una 


78 Cf. R. T. France, ‘Herod and the Children of Bethlehem’, NT 21 (1979) 98-120. 

79 Cf. Schalit (Berlín 1969) pp. 670-674. 

80 Ant XVII 8,1 § 18-189- 

81 Ant XVII 9,3-4 § 219-227. 

82 Ant XVII 11,1-2 § 299-314. 

83 Ant XVII 11,4 § 317-320. 

84 Ant XVII 10,1-10 § 230-298. 

85 Ant XVII 13,2 § 342-344. 

86 Ant XVII 13,5 § 355. 
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administración especial dirigida por un gobernador que residía en Cesárea. Éste 
mandaba las tropas auxiliares, reclutadas la mayor parte en el propio país, parti¬ 
cularmente entre los habitantes paganos de Sebaste y Cesárea. Recibía los 
impuestos cobrados por las autoridades locales y ejercía la justicia suprema. 
Cuando visitaba Jerusalén, de costumbre en las grandes festividades religiosas 
para prevenir posibles disturbios, se alojaba en el palacio fortaleza de Herodes. 
A la comunidad religiosa de Jerusalén, se le reconoció el derecho de juzgar sus 
propios asuntos; pero las sentencias de pena capital correspondían al gobernador 87 . 
En principio los romanos trataron de respetar las peculiaridades religiosas de los 
judíos, que incluían la exención del culto imperial. Los soldados no llevaban 
dentro de Jerusalén las insignias con la imagen del emperador. Como signo de 
lealtad se ofrecía en el Templo un sacrificio diario en favor del emperador. El 
Sumo Sacerdote, nombrado por el gobernador o el legado de Siria 88 , presidía el 
Sanedrín que regía los asuntos locales judíos bajo la égida romana 89 . 

Pese a ello cuando el primer procurador de ludaea , Sulpicio Quirinio, dis¬ 
puso un censo para reorganizar el sistema de impuestos, ello dio lugar a un 
levantamiento radicalmente antirromano. El fundamento ideológico de Judas el 
Galileo, líder de la rebelión el a. 6-7 d.C., era que aceptar la soberanía romana, 
por el pago de impuestos, constituía un acto de deslealtad contra Dios (.Ant 
XVIII 1,1 § 4-5). No sólo afirmaba la absoluta y sola soberanía de Dios sobre 
su pueblo santo, sino que prometía su inmediata realización si se comprometían 
por medios humanos violentos. Otros procuradores dieron aún más claramente 
motivos para una reacción violenta. Un samaritano, probablemente entendiéndo¬ 
se como un nuevo Moisés, pretendió convocar a su pueblo en el monte Garizim 


87 Aunque sigue siendo discutido si el Sanedrín podía por sí solo aplicar la última pena en 
asuntos internos de la comunidad judía. Nos parece un tanto sofisticada la explicación de T. Hor- 
vath, ‘Why was Jesús Brought to Pilate?, NT 11 (1969) 174-184, quien ha sostenido que los 
líderes judíos, al confrontar a Jesús con Pilato le daban la oportunidad de realizar el signo defini¬ 
tivo de la liberación de Israel. Si era el Hijo de Dios apoyado por Yavé, debía salvar a Israel 
poniendo fin al Imperio romano. Si, como el príncipe de Tiro (Ez 28,1-10) o el rey de Babilonia 
(Is 14,12-15), era un blasfemo, que pretendía hacerse igual a Dios, sería rechazado por Yavé al 
Sheol y su engaño quedaría manifiesto para siempre. 

88 El cargo había sido, con excepciones, vitalicio y hereditario hasta el reinado de Herodes. 
Desde entonces, hasta que cesó con la destrucción del Templo, fueron nombramientos de hecho 
temporales y no dentro de una sola familia, sino en algunas de la aristocracia saducea. Después de 
Arquelao lo hicieron los procuradores (salvo tres nombramientos del Legado de Siria), hasta que el 
derecho fue otorgado a Herodes Agripa I (41-44) y desde el 46 a Herodes de Calcis y a su muerte 
a Herodes Agripa II. Cf. E. M. Smallwood, ‘High Priests and Politics in Román Palestina’, JTS 
13 (1962) 14-34, enpp. 14-15. 

89 Cf. E. M. Smallwood, The Jeivs under Román Rule from Pompey to Diocletian (Leiden 1981) 
pp. 144-150. 
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para descubrirles los utensilios sagrados, según se creía escondidos allí por Moi¬ 
sés (h. 35) y el procurador reprimió rápida y cruelmente el intento {Ant XVIII 
4,1 § 85-87) 90 . Poncio Pilato, procurador del 26 al 36, fue tan poco respetuoso 
con los escrúpulos de la comunidad jerosolimitana 91 y tan cruel con los samari- 
tanos 92 , que acabó destituido por el gobernador de Siria 93 . Éste también desti¬ 
tuyó al sumo sacerdote Caifás, probablemente por su buena relación con Pilato, 
que le había mantenido en el puesto que ya ocupaba a su llegada 94 . 

Para los cuatro evangelistas, aún para Me y Mt que hacen del gobernador 
romano el ejecutor de una decisión tomada anteriormente por otros, Pilato carga 
con la responsabilidad del veredicto de condena de Jesús. Fue para aquél una 
opción política 95 . 

Herodes Antipas reinó como tetrarca de Galilea y Perea, bajo soberanía 
romana, entre el 4 a.C. y el 39 d.C. En menor escala que su padre fue también 
constructor. El a. 20 había construido una nueva capital a la que llamó Tibería- 
des en honor de Tiberio 96 . Fue un buen gobernante. 

Su encarcelamiento del Bautista fue una medida de precaución para evitar 
una posible insurrección 97 . Había aprendido, del caso de su hermano Arquelao, 
lo fatal que podía serle el no destruir cualquier brote de rebelión lo antes posi¬ 
ble. Estuvo también preocupado por la creciente notoriedad de Jesús, pero no 
pasó de amenazas, probablemente por temor a la reacción pública que ya le acu¬ 
saba por la muerte del Bautista 98 . Le temía como a un nuevo Bautista y algu¬ 
nos de los itinerarios de Jesús pueden entenderse como huidas del territorio de 
Herodes 99 . 

La ambiciosa Herodías, nieta de Herodes y Mariamme, que había estado 
casada con Herodes Filipo, un hermanastro de Antipas, logró que éste repudiase 
a su mujer, hija del rey de los Nabateos, para casarse con ella. De este matrimo¬ 
nio nació Salomé, que, junto con su madre, había de jugar un sórdido papel en 


90 Cf. D. Hill, ‘Jesús and Josephus’ «messianic prophets»’, en: Text and Interpretaron. Studies 
in the New Testament presented to M. Black. Ed. by E. Best-R. McL. Wilson (Cambridge 1979) 143- 
154, en pp. 145-147. 

91 Josefo, BJ II 9,2-4 § 169-177. 

92 Ant XVIII 3,1-2 § 55-59; 4,1 § 85-87. 

93 Ant XVIII 4,2 § 88-89. 

94 Cf. Smaüwood, JTS 1962, p. 22. 

95 Cf. J. Guillet, ‘Jesús et la politique’, RecbSR 59 (1971) 531-544, en pp. 542-543. 

96 Ant XVIII 2,3 § 36. 

97 Ant XVIII 5,2 § 116-119. 

98 Cf. H. W. Hoehner, Herod Antipas. SNTS MS 17 (Cambridge 1972) pp. 264-265. 

99 Cf. J. B. Tyson, ‘Jesús and Herod Antipas’, JBL 79 (1960) 239-246. 
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la decapitación de Juan Bautista (Me 6,14-29) 10 °. El repudio de la esposa naba- 
tea comprometió a Herodes Antipas en una guerra con sus vecinos, en la que 
tuvo que ser socorrido por el gobernador de Siria 101 . Herodías, celosa de la coro¬ 
na conseguida por su propio hermano Herodes Agripa I, instigó a Antipas para 
que pidiese a Calígula el título de rey. Lo que motivó que Herodes Agripa ges¬ 
tionase con éxito ante su amigo imperial la deposición de Antipas y su destierro 
a las Galias, consiguiendo además los territorios de su tío y cuñado 102 . Herodes 
Antipas acabó su vida exiliado en Hispania 103 . 

Poco sabemos del tetrarca Filipo. Construyó una residencia al pié del Monte 
Hermón a la que llamó Cesárea de Filipo. Casó con Salomé, la hija de Antipas y 
Herodías; pero al morir sin descendencia el 34 d.C. su territorio fue incorporado 
a la provincia de Siria lo4 . En este territorio había tenido lugar la confesión de fe 
de Pedro, punto climático de los relatos evangélicos de Me (8,27-38) y Mt 
(16,13-23). 

El hermano de Herodías, Herodes Agripa I, que vivía en Roma, se había 
ganado la confianza de Calígula, antes de que este sucediese en el trono a su tío 
Tiberio. Una vez emperador, Calígula le concedió el a. 37 la antigua tetrarquía 
de Filipo con el título de rey y otros territorios 105 . 

En un viaje de Roma a su nuevo reino el a. 38 hizo escala en Alejandría, 
lo que dio ocasión a un tumulto antijudío. La población hizo escarnio público 
del reyezuelo judío y exigió la colocación de las imágenes del emperador en las 
sinagogas de la ciudad. El gobernador Flaco, interesado el ganarse la confianza 
de Calígula, apoyó a los griegos alejandrinos. Algunas sinagogas fueron así pro¬ 
fanadas y otras destruidas, entre violencias y saqueos. La destitución de Flaco el 
mismo año no resolvió las tensiones acumuladas. En el 40 los alejandrinos con¬ 
tendientes, griegos y judíos, enviaron sendas delegaciones a Roma a patrocinar 
sus respectivas causas ante el emperador, que recibió con menosprecio la delega¬ 
ción judía presidida por el escritor Filón y no hizo la menor concesión 106 . Entre 


100 El testimonio evangélico está en contradicción con el de Josefo no tanto por el hecho en 
sí sino por la cronología. Se trata de dos tradiciones populares (una subraya el lado moral y otra el 
político); pero ambas mantienen, directa o indirectamente, una relación entre la muerte de Juan y 
la unión de Antipas con Herodías. Cf. C. Saulnier, ‘Herodes Antipas et Jean le Baptiste. Quel- 
ques remarques sur les confusions chronologiques de Flavius Joséphe’, RB 91 (1984) 362-376. 

101 Ant XVIII 5,1 § 109-115. 

102 Ant XVIII 7,1-2 § 240-256. 

103 Josefo, BJ II 9,6 § 183. 

104 Ant XVIII 4,6 § 106-108. 

105 Ant XVIII 6,10 § 237. 

106 Ant XVIII 8,1 § 257-260. 
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tanto, los incidentes se habían extendido a Palestina. El a. 39, los judíos de Jam- 
nia demolieron un altar erigido al emperador por los paganos de la ciudad. Al 
tener noticia de ello, Calígula exigió que se colocase su efigie en el mismo Tem¬ 
plo de Jerusalén y encargó la ejecución de la orden al gobernador de Siria 107 . Éste 
se acercó con sus tropas, pero trató de evitar la violencia y convencer a los diri¬ 
gentes judíos. Ante la conmoción suscitada y las terribles consecuencias de seguir 
adelante, pidió al emperador que revocase la orden. Al no lograrlo, se volvió a 
Antioquía con sus tropas y solicitó al emperador que le relevase del cargo. Afortu¬ 
nadamente la carta en que Calígula le ordenaba el suicidio le llegó después de la 
noticia del asesinato del emperador en enero del 4l 108 . De no haber sido por esto, 
la primera guerra judía se habría adelantado quizás un cuarto de siglo. 

Tras conseguir la deposición de su cuñado y tío Herodes Antipas el a. 39, 
Herodes Agripa obtuvo también sus territorios. Encontrándose en Roma cuando 
Calígula fue asesinado, tuvo un importante papel mediador para que el Senado 
reconociese la sucesión de Claudio, tío de Calígula, proclamado por la guardia 
pretoriana. En agradecimiento a sus servicios, Claudio le otorgó, además de los 
territorios que ya había recibido de Calígula, los administrados por los procura¬ 
dores de Judea 109 . Con ello Herodes Agripa I disponía de un reino equiparable 
con el de su abuelo Herodes el Grande. Llegado a Jerusalén el a. 41 se mostró 
muy religioso. Para congraciarse con los dirigentes judíos hizo decapitar a San¬ 
tiago el Zebedeida y encarcelar a Pedro (Hch 12, 1-3); pero fuera de su reino se 
portaba como un rico príncipe helenista. Murió de improviso en Cesárea (Hch 12, 
21-23) el a. 44 durante unos juegos organizados en honor del emperador no . 
Claudio no permitió que le sucediera su joven hijo, Herodes Agripa II (aunque 
el a. 50, al morir su tío Herodes, le concedió el pequeño reino de Calcis, luego 
canjeado por uno mayor: el territorio de la tetrarquía de Filipo y el de Abilene, 
con el derecho a nombrar al sumo sacerdote de Jerusalén). El territorio palestino 
fue reincorporado a la provincia de Siria, volviendo Judea a quedar bajo el régi¬ 
men de los procuradores 111 . 

has insurrecciones contra Roma: Las dos guerras judías 

Suelen señalarse como causas principales de la rebelión judía contra Roma, 
las condiciones socioeconómicas de Judea en el s. I, la mala administración roma- 

107 Ant XVIII 8,2 § 261. 

108 Ant XVIII 8,9 § 305-309- 

109 Ant XIX 5,1 § 274-277. 

110 Ant XIX 8,2 § 343-352. 

111 Cf. Noth (Barcelona 1966) pp. 366-379- 
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na bajo prefectos y procuradores y las aspiraciones religioso-nacionales del pue¬ 
blo judío a plena autonomía en el sentido de teocracia y edad mesiánica. Estas 
explicaciones encuentran apoyo en Flavio Josefo, especialmente en el De Bello 
ludaico (BJ). Le preocupó mucho la cuestión de las causas de la guerra y sus 
reflexiones sobre el problema son de naturaleza múltiple y compleja. Entiende 
que la guerra y la caída de Jerusalén no podían haber ocurrido sino en confor¬ 
midad con el plan y voluntad de Dios. Josefo combina la responsabilidad de los 
romanos con la del partido de la guerra judío, que no deja de subrayar. Entran¬ 
do en consideraciones teológicas, explica la caída final de Jerusalén y del Tem¬ 
plo como resultado de los quebrantamientos de la Ley por el partido de la gue¬ 
rra. Alzándose a un nivel más abstracto atribuye la causa de la guerra a las 
transgresiones del pueblo judío en general 112 . 

El ambiente de susceptibilidad e irritación contra el dominio romano iba 
aumentando de día en día. Tras la primera instalación en Cesárea de los procu¬ 
radores romanos, fue fraguando una ideología que tenía por objetivo acabar con 
la dominación extranjera: la de los zelotes («celadores»). Creían indispensable el 
uso de la violencia, confiando en que Dios vendría en ayuda de quienes se lo 
jugaban todo en defensa de la plena soberanía sobre Israel del único Dios. La 
intervención amenazadora de Calígula en los asuntos religiosos de Jerusalén el 
a. 39, estuvo a punto de provocar el estallido, evitado por la táctica dilatoria del 
gobernador de Siria y el asesinato del emperador 113 . Tras el corto período de 
tranquilidad del reinado de Herodes Agripa I (a. 41-44), se volvió a la situación 
anterior. 

Ya bajo los primeros procuradores, aunque actuaron con prudencia en un 
tiempo relativamente tranquilo, muchos agitadores promovieron toda clase de 
alteraciones. Durante el gobierno del tercero (a. 48-52) empezaron a producirse 
graves incidentes: Una insurrección porque unos soldados romanos escarnecieron 
a la multitud reunida en Jerusalén para la Pascua 114 . Los samaritanos degolla¬ 
ron a uno de un grupo de peregrinos galileos que se dirigía a Jerusalén y, ante 
la pasividad del gobernador, hubo una expedición de castigo de zelotes contra 
Samaria, con contraataque del procurador. Depuesto éste, por intervención de 
Agripa II ante Claudio 115 , el nuevo procurador, de conducta escandalosa, dio 
ocasión a que se incrementase la agitación. Algunos zelotes, de los más fanáti¬ 
cos, empezaron a llevar consigo escondido un puñal ( sica ), para cometer atenta- 


112 Cf. P. Bilde, ‘The Causes of the Jewish War according to Josephus’, JStJ 10 (1979) 
179-202. 

113 BJ II 10, 1-5 § 184-203. 

114 BJ II 12,1 § 223-227. 

115 BJ II 12,3-7 § 232-246. 
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dos. Se los llamó «sicarios» ll6 . Las cosas fueron de mal en peor con el aumento 
de la corrupción general y de la mala administración, salvo el breve intervalo 
del gobierno del procurador Festo (a. 60-62). 

En mayo del 66 el procurador Floro, tras muchos otros abusos, se permitió 
requisar 17 talentos del tesoro del Templo 117 . Los incidentes, que se fueron 
agolpando a continuación, dieron pie a una rebelión abierta que se adueñó de la 
ciudad. Los rebeldes se apoderaron también de la fortaleza de Masada en la ori¬ 
lla del mar Muerto. En el Templo se suprimió el sacrificio que se ofrecía cada 
día por el emperador 118 . El sumo sacerdote, que había tratado de frenar la 
revuelta, fue asesinado 119 . La lucha se corrió a todo el país, imponiéndose en 
unos lugares la población pagana y en otros los insurgentes. Como el procurador 
no podía ya dominar la situación, intervino el gobernador de Siria con un ejér¬ 
cito. Al fracasar en su asalto a las murallas de Jerusalén, optó por una retirada 
durante la que fue atacado y sufrió grandes pérdidas 12 °. Los rebeldes quisieron 
pasar a la ofensiva, en tanto que Roma preparaba sus fuerzas; pero estaban pro¬ 
fundamente divididos. El jefe supremo del bastión judío en Galilea, el futuro 
historiador Josefo 121 , tenido por moderado, estaba acosado pon los zelotes que 
tenían también allí un baluarte 122 . 

Tras el fracaso del gobernador de Siria, el emperador Nerón confió a uno 
de sus generales más eficientes, Flavio Vespasiano, la tarea de dominar la suble¬ 
vación. Tras invernar en Antioquía (66-67) para organizar sus fuerzas 123 , pudo 
empezar su ataque por Galilea (a. 67) 124 . Las tropas de Josefo se encerraron en 
las ciudades fortificadas. Con la caída de la plaza principal, tuvo ocasión tam¬ 
bién la rendición de Josefo, a quien Vespasiano trató como prisionero de consi¬ 
deración 125 . Sin lucha, por golpes de mano o tras fiera resistencia, fueron cayen¬ 
do las demás plazas fuertes de Galilea y la guerra pudo concentrarse en torno a 
Jerusalén, donde la ocupación de Galilea había sido ocasión de que el partido 
más moderado de los rebeldes fuera desplazado del poder por los más extremis¬ 
tas 126 . Pese a la resistencia popular, los zelotes pasaron a cuchillo a sus oposito- 
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BJ 

II 13,3 § 254-257. 

117 

BJ 

II 14,6 § 293. 

118 

BJ 

II 17,2 § 408-410. 

119 

BJ 

II 17,9 § 441-442. 

120 

BJ 

II 19,4-9 § 527-555. 

121 

BJ 

II 20,4 § 568. 
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BJ 

II 21,1-2 § 585-594. 
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BJ 

III 1,2-3 § 3-8. 
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BJ 

III 6,2-3 § 115-131. 

125 

BJ 

III 8,8 § 392-397. 

126 

BJ 

IV 3,1-6 § 121-150. 
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res e instalaron una tiranía desenfrenada 127 . En el invierno del 67-68 la fac¬ 
ción capitaneada por Eleazar hijo de Simón puso su cuartel en el mismo Tem¬ 
plo 128 . Entre tanto, Vespasiano iba ocupando el resto del país; aunque en Perea 
no pudo tomar la fortaleza de Maqueronte (a. 68). Cuando se encontraba en 
Cesárea en los preparativos del ataque contra Jerusalén, le llegó noticia de la 
muerte de Nerón y se mantuvo a la expectativa de la lucha por el poder en 
Occidente 129 . Cuando tras el asesinato de Galba, y el suicidio de Otón, se 
impuso en Roma Vitelio como emperador proclamado por las legiones de Ger- 
mania, Vespasiano fue proclamado a su vez por las legiones de Oriente 130 y 
triunfó también en Roma tras el asesinato de Vitelio. Al marchar a Roma 
había confiado la tarea de dirigir la guerra y liquidar la insurrección a su hijo 
Tito 131 . 

Pese a este respiro, los rebeldes de Jerusalén seguían desgarrándose en 
absurdas luchas fratricidas 132 . En la primavera del 70 Tito inició el ataque 
contra Jerusalén 133 . La ciudad fue defendida con valentía y decisión. Tras un 
asedio en toda regla y conquistas paulatinas de secciones de muralla y barrios, 
logró penetrar en la fortaleza Antonia 134 . Pese a su intención, en el ataque 
final al recinto del Templo, este quedó incendiado (agosto del 70) 135 . Hasta el 
mes siguiente no pudo reducir a los últimos defensores del palacio de Hero- 
des. Los vencedores se entregaron a la matanza y al pillaje y la ciudad quedó 
destruida 136 . 

Todavía quedaban reductos rebeldes en Herodion, Maqueronte y Masada. 
Esta fortaleza, la última en caer, sólo pudo ser asaltada el 73 tras la construcción 


127 BJ IV 5,1-6,1 § 306-365. 

128 Estos sucesos quedan probablemente reflejados en Me 13,14 (la profanación del lugar 
santo, ya antes de la ruina del Templo) y 11,17 (el Templo convertido en guarida de «bandidos» = 
zelotes en Josefo). Cf. J. Marcus, ‘The Jewish War and the Sitz im Leben of Mark \JBL 111 (1992) 
441-462, en pp. 446-456. 

129 BJ IV 9,2 § 491-502. 

130 BJ IV 10,1-4 § 585-604. 

131 BJ IV 11,5 § 656-663. 

132 BJY 1,1-4 § 1-20. 

133 BJY 2,1-3 § 47-70. 

134 BJ VI 6,1-7 § 54-80. 

135 BJ VI 4,3-7 § 236-266. G. W. Buchanan, ‘The Fall of Jerusalem and the Reconsidera- 
tion of some Dates’, RQum 14 (1989/90) 31-48, ve en el Sal 74 una composición midrásica sobre 
Ex 15 como lamentación tras el incendio del Templo, no el del 587 a.C. sino el del 70 d.C. Si 
fuera así, su tardía integración en el Salterio y su recepción cristiana, corroboraría la estrecha vin¬ 
culación de cristianos y judíos aún después del 70. 

136 BJ VI 6,3 § 354-355; VII 1,1 § 1-4. 
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de una gigantesca rampa de aproximación. Ante el asalto final, los últimos 
defensores se suicidaron en el palacio de Herodes, que incendiaron 137 . 

En adelante la provincia imperial de ludaea siguió administrada desde Cesa- 
rea, con una legión como guarnición estacionada en las ruinas de Jerusalén y 
alrededores. La comunidad religiosa judía tuvo que seguir pagando lo que antes 
se destinaba al Templo como impuesto especial denominado fiscus iudaicus para 
el templo de lupiter Capitolinus. Era ya una seria discriminación, aunque la comu¬ 
nidad judía continuó disfrutando en todo el Imperio de la protección debida a 
una religio licita. Pero el Santuario había quedado destruido y el lugar santo pro¬ 
fanado. Ya no podían volver a celebrarse sacrificios y el sacerdocio no tenía ya 
razón de existir. Sólo quedaron las formas de liturgia sinagogal de tiempo atrás 
desarrolladas en la Diáspora. 

La destrucción del Templo por Tito fue la última de una serie de destruc¬ 
ciones y desecraciones (Nabucodonosor el 587/86 a.C., Antioco IV Epífanes el 
169/68 a.C., Pompeyo el 63 a.C.). En reacción a estos sucesos el judaismo desa¬ 
rrolló gradualmente las estructuras e instrumentos de supervivencia como reli¬ 
gión privada de su lugar central de culto. Resulta claro que la teodicea llegó a 
ser una cuestión central. En el 70, como en el 586 a.C., no había alternativa: 
Dios es justo, luego hemos pecado 138 . Se pensó que la tragedia de Israel era un 
resultado del pecado, un castigo infligido por Dios que había hecho un pacto 
con la nación. Esto ya queda reflejado en diversas fuentes anteriores (Jdt 5,17- 
18; 2 Mac 5,17-20). Así había reaccionado también el autor de Salmos de Salo¬ 
món (PsSol) (2,1-3.16). El autor de 4 Esd (3,28-36) no queda satisfecho con esta 
sola explicación, por considerar mucho mayores los pecados de los romanos. 
Cuestiona el significado de la actividad creadora de Dios y la justicia y morali¬ 
dad de su conducción del mundo. Lo que no responde con argumentos y discur¬ 
sos lo hace con la promesa escatológica. Remite pues a lo misterioso del camino 
de la providencia y a que la maldad debe llegar a su culmen antes de que apa¬ 
rezca el bien. Consuela con la visión de la Jerusalén celeste (10,55-56) 139 . Este 
enfoque escatológico sirve también para tratar la crisis de la destrucción en 
2 Bar 4,2-6 l4 °. 


137 BJ VII 8,3-9,2 § 280-406. Cf. Y. Yadin, Masada. Herod’s Fortress and the Zealots* Last 
Stand (Jerusalem 1988) pp. 207-230. 

138 Cf. J. Neusner, Le Judaisme a l’aube du Christianisme (París 1986) p. 23. 

139 La crisis dio nuevo énfasis a la especulación que se remonta a Ex 25,8-9; 1 Cr 28,18; 
Ez 40-48; Zac 2,5-9 y se desarrolla como elemento de la situación escatológica ideal venidera en 
1 Hen 90,28-29; 4 Esd 7,26; 2 Bar 32,2-4. 

140 Cf. M. E. Stone, ‘Reactions to Destruction of the Second Temple. Theology, Perception 
and Conversión’, JStJ 12 (1981) 195-204. 
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Los fariseos fueron quienes, después de la catástrofe, se preocuparon de 
aglutinar en torno a la Ley a los antiguos miembros de la comunidad, incluso 
en el solar patrio. Ya durante la guerra un renombrado rabino, Johanan ben 
Zakkai había escapado de Jerusalén y Vespasiano le había permitido, o manda¬ 
do, instalarse en Jamnia, donde abrió una escuela que gradualmente llegaría a 
ser autoritativa y central para el Judaismo 141 . La ciudad de Jamnia, en la llanu¬ 
ra costera, pasó a ser después del 70 el centro de la colectividad farisea y allí se 
asentó un sanedrín de 72 ancianos doctores de la Ley fariseos. Tanto para regu¬ 
lar la interpretación y aplicación de la Ley como para actuar como tribunal de 
justicia en asuntos internos. Las autoridades romanas no interfirieron e incluso 
la Diáspora reconoció la legitimidad de sus decisiones. Sólo subsistía la Diáspora 
e incluso ahora en el solar patrio se vivía como antes en la Diáspora. El 70 supu¬ 
so un punto de inflexión, configurándose el Judaismo que, con las modificacio¬ 
nes naturales en un tiempo tan largo, llega hasta nuestros días. Esta fue la labor 
ingente llevada a cabo por el rabinato 142 . 

Aún diezmados y dispersos, entre los supervivientes en el país, y aún fuera 
de él, todavía alentaban las esperanzas de restauración. Bajo el reinado de Traja- 
no (98-117) se produjeron importantes revueltas de judíos, particularmente en 
Cirene, Egipto y Chipre. Bajo Adriano (117-138) estalló una nueva y gran revo¬ 
lución en Palestina. Según el historiador pagano Dion Casio, fue la fundación 
de la ciudad romana de Aelia Capitolina sobre las ruinas de Jerusalén y la erec¬ 
ción de un templo de Júpiter en el solar del antiguo Templo lo que empujó a 
los judíos a empuñar las armas. Según la Historia Augusta , el emperador había 
incluido la circuncisión en su legislación contra la castración. 

El jefe de esta insurrección fue un judío llamado Simón, quien tomó el 
sobrenombre mesiánico de Bar Kos(e)bah , «hijo de la estrella» (cf. Num 24,17). 
La revolución estalló el 132, después de que Adriano terminó su viaje por Orien¬ 
te. Los éxitos iniciales permitieron la acuñación de monedas de «Simón, prínci¬ 
pe de Israel» festejando la «liberación de Israel» y la «liberación de Jerusalén», 
aunque no disponemos de pruebas claras de que se recobrase Jerusalén ni de que 
se emprendiese la reconstrucción del Templo 143 . Pero tras una primera fase de 
triunfo, acabó siendo sofocada por la superioridad de las fuerzas romanas. Tras 


141 Cf. A. J. Saldarini, ‘Johanan ben Zakkai’s Escape from Jerusalem. Origin and Deve- 
lopment of a Rabbinic Story \JStJ 6 (1975) 189-204, que analiza las cuatro versiones, diferentes 
pero relacionadas, que nos ofrece la literatura rabínica sobre la escapada y el encuentro con Ves¬ 
pasiano. 

142 Cf. J. R. Ayaso, ludaea capta. La Palestina romana entre las dos guerras judías (70-132 d.C.). 
Biblioteca Midrásica 11 (Estella 1990) pp. 220-221. 

143 Cf. P. Schafer, Der Bar Kokhba-Aufstand. Studien zum zweiten jüdischen Krieg gegen Rom. 
TSAJ 1 (Tübingen 1981) pp. 100-101. 
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sucesivos fracasos de los gobernadores de Judea y de Siria, Adriano confió la 
dirección de la guerra a uno de sus mejores generales, quien, con numerosas tro¬ 
pas y evitando un enfrentamiento directo con los rebeldes, procedió a aislar los 
refugios rebeldes, limitándose a esperar que se rindiesen por hambre. Simón 
murió cuando fue conquistada la plaza fuerte en que se había atrincherado, pro¬ 
bablemente el 135 d.C. 

El país quedó completamente devastado por larga lucha. Los prisioneros 
fueron vendidos como esclavos. Se prohibió a los judíos bajo pena de muerte la 
entrada en la nueva ciudad de Aelia Capitolina, habitada por una población 
pagana. Es probable que la antigua provincia de Judea cambiase por entonces su 
nombre por el de Palestina l44 . Galilea, que no había sufrido las consecuencias 
de la guerra tan intensamente como Judea, se convirtió en el centro del judais¬ 
mo después del 135 d.C. l45 . 


ha reacción de los cristianos a la ruina de Jerusalén 

Los miembros de la iglesia de Jerusalén se habían refugiado en Pella de 
Trasjordania en algún período de la guerra del 66-70 l46 . Hay datos de su regre¬ 
so a la antigua capital tras la guerra 147 . 

Es notoriamente exagerado sostener que el cristianismo nació en cierto sen¬ 
tido de nuevo como resultado de la catástrofe judía del 70. No hay prueba nin¬ 
guna de una derrota del movimiento paulino ni de que la Iglesia, sumergida en 
un túnel de oscuridad entre el 55 y el 85, haya surgido luego metamorfoseada. 
No hay un hiato entre el cristianismo paulino y el de los Sinópticos 148 . Es sólo 
cuestión de conjetura cómo se habría desarrollado la organización de la autori¬ 
dad eclesiástica de haberse mantenido en su puesto la iglesia madre de Jerusa¬ 
lén. Estimamos que de haber tenido en los años 60 esa posición única de presti¬ 
gio y autoridad que se le ha atribuido con escaso fundamento, la comunidad 
jerosimilitana, aún continuando en Pella, donde se refugió al comienzo de la 
guerra, habría ejercido en el cristianismo de los últimos decenios del s. I un 


144 Cf. Noth (Barcelona 1966) pp. 382-400. 

143 Cf. Ayaso (Estella 1990) p. 301. 

146 Según la tradición recogida por Eusebio de Cesárea, HE III 5,3 ya antes de la guerra y 
debido a una profecía trasmitida por revelación a los notables del lugar. 

147 Cf. B. C. Gray, ‘Movements of the Jerusalem Church During the First Jewish War’, 
JEH 24 (1973) 1-7. 

148 No podemos discutir aquí la tesis de S. G. F. Brandon, The Fall of Jerusalem and the 
Christian Church (London 1957) pp. 249-251. 
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influjo comparable al que tuvieron en la fragua del judaismo rabínico los rabi¬ 
nos refugiados en Jamnia. 

La tragedia del pueblo judío hizo profundo impacto entre los judeocristia- 
nos y por repercusión también entre los conversos del paganismo. Se pudo pen¬ 
sar que era el primer acto del fin de la historia, la obertura de la venida judicial 
del Señor. Esa Parusía que muchos, ya en la primera generación (cf. 1 Tes 4,15), 
imaginaban muy próxima. 

Marcos, que sintió vivamente la catástrofe anunciada por Jesús (Me 13, 
2.14-20), sale al paso a esta identificación distinguiendo cuidadosamente los 
acontecimientos en el curso de la historia, el tiempo actual de la evangelización 
(Me 13,6-13) de la venida trascendente del Señor, pese a que esta pueda quedar 
cerca (Me 13,24-26.30). Proclama que no se puede calcular su momento (Me 13, 
32). Al conectar el anuncio de la destrucción del Templo con el discurso escato- 
lógico, puede estar siguiendo una representación corriente en su comunidad; 
pero el suceso queda ya atrás y es escatológicamente irrelevante. A lo más es el 
presente de la comunidad el que entiende como un tiempo cualificado escatoló¬ 
gicamente, al describirlo (Me 13,5-13) con los motivos apocalípticos de las tri¬ 
bulaciones (thlípseis) del tiempo final 149 . 

Mateo entiende el juicio histórico del pueblo judío como una venida glo¬ 
riosa del Hijo del hombre 15 °. El juicio de la nación escogida pone claramente 
fin al orden antiguo (Mt 21,41) 151 . Mt 23, 29-39 nos da una interpretación de 
la historia que entiende la destrucción del Templo como un castigo de Dios a 
Israel, al haberse ido acumulando su culpa hasta el rechazo de los mensajeros de 
Cristo (Mt 23,34). Con la destrucción del Templo llega también a su fin la pri¬ 
mera época de la historia de la Iglesia, el tiempo de la misión a Israel (Mt 23,38- 
39). El Evangelio se dirige ya de lleno a las gentes, a las que estaba ya básica¬ 
mente orientado desde Pascua (Mt 28,19) 152 . 

Lucas separa la destrucción de Jerusalén, un acontecimiento que se cumple 
en este tiempo, de la Parusía (Le 21,20-24), porque la tribulación de Jerusalén 
es enteramente de otro tipo que la de la comunidad cristiana. Jerusalén ha sido 
destruida porque se ha hecho culpable (Le 13,34-35; 19,41-44). La catástrofe es 
una consecuencia de la muerte de Jesús. El destino de la ciudad santa es una 
respuesta a la Pasión, como lo es de otra manera la Resurrección. Jesús y la 


149 Cf. N. Walter, ‘Tempelzerstórung und synoptische Apokalypse’, ZNW 57 (1966) 38- 
49, en pp. 44-45. 

150 Cf. Mt 10,23; 16,28; 22,7; 24,34. 

151 Cf. R. Trevijano, ‘La escatología del evangelio de san Mateo’, Burgense 9 (1968) 9-23, 
en pp. 11-12. 

152 Cf. Walter, ZNW 1966, pp. 46-47. 
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comunidad tienen en común la tribulación; sólo que su superación ya ha sobre¬ 
venido para Jesús y a la comunidad esta le queda todavía por delante. Lo que 
llena el tiempo intermedio hasta la Parusía es la misión, y la persecución contra 
la comunidad que va a una con ella (Hch 12,3-5 etc). La comunidad ha de ser 
perseguida y tiene la esperanza de que esta persecución tendrá su fin en la Paru¬ 
sía 153 . 

El cristianismo más antiguo se hizo pronto a la idea de vivir sin ciudad 
santa ni Templo. Fraguó la convicción, con afirmaciones precisas como las de 
Me 14,58, Hch 6,14 y la ampliamente comentada en Jn 2,19-22, de que la per¬ 
sona misma del Resucitado remplazaba en su función institucional al Templo. 
El trasfondo de esta tradición es que el mismo Señor que había tratado en vano 
de hacer de la Casa de su Padre una casa de oración, había anunciado la ruina de 
esa «guarida de ladrones» (cf. Me 11,15-19 par) 154 . 

Las crisis del 70 y del 135 han sido de importancia indudable para el des¬ 
tino ulterior del cristianismo. La primera ha contribuido a robustecer su autono¬ 
mía y fortalecer la conciencia de su peculiaridad. La segunda le pareció una con¬ 
firmación del veredicto divino pronunciado sobre el antiguo Israel 155 . 


ha ruptura entre judaismo y cristianismo 

Entre los factores externos que influyeron en la separación creciente del 
judaismo y el cristianismo hay que contar la postura de la Iglesia frente a los 
movimientos nacionalistas y la actitud de las autoridades políticas, que influen¬ 
cia la necesidad de identificación y separación en la conciencia de cada grupo. 

En la guerra del 66-73 los cristianos se habían alejado del zelotismo judío; 
pero lo mismo hicieron muchos judíos de Palestina, como Ben Zakkai y, sobre 
todo, de la Diáspora 156 . Si vieron en la caída de Jerusalén un juicio de Dios (y 
retrospectivamente un juicio por no haber creído en Cristo), coincidieron básica- 


153 Cf. G. Braumann, ‘Die lukanische Interpretaron der Zerstorung Jerusalems’, NT 6 
(1963)120-127. 

154 Cf. E. Fascher, ‘Jerusalems Untergang in der urchristlichen und altkirchlichen Überlie- 
ferung’, TLZ 89 (1964) 82-98, en col. 86. 

155 Cf. M. Simón, Verus Israel. Etude sur les relations entre chrétiens et juifs dans l’empire romain 
(Í35-425) (París 2 1964) pp. 87-88. 

156 Por eso no podemos aceptar la afirmación de Ph. Sigal, ‘Early Christian and Rabbinic 
Liturgical AfFinities: Exploring Liturgical Acculturation’, NTS 30 (1984) 63-90, en p. 64: que el 
retiro a Pella y la disociación de los judíos cristianos del movimiento político antirromano de 
liberación, tras el comienzo de la guerra el 66, fue el factor principal en la irrevocable acrimonia 
entre los judíos cristianos y los otros judíos después del 70. 
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mente con muchos otros comentaristas judíos de la tragedia. No fue la primera 
guerra judía de por sí la que creó la necesidad o la ocasión para que los cristia¬ 
nos se separasen de los judíos. Desde esta perspectiva es más significativa la 
segunda guerra judía (132-135). Los judíos tras el 135 vivieron más en relación 
a una historia pasada y a una tradición propagada por los maestros de Jamnia 
que a una entidad política reconocible. La escisión de las dos religiones queda 
entonces consumada en el plano doctrinal. Con la Carta de Bernabé (Bern) y el 
Diálogo perdido de Aristón de Pella comienza la literatura cristiana de polémica 
antijudía. A mediados del s. II los fieles procedentes del paganismo constituyen 
la inmensa mayoría de los cristianos. Es la Ecclesia ex gentibus\ sin que obste a 
que la Iglesia se presente como continuadora auténtica de Israel, heredera de las 
promesas, y, frente a gnósticos y marcionitas, reivindica en bloque la Escritura 
como su propiedad íntegra y exclusiva 157 . 

Fue la persecución judía de los adheridos a la secta mesiánica de los Naza¬ 
renos lo que desempeñó una parte importante en la ruptura entre la Iglesia y el 
Judaismo. Es notable que las acciones de las autoridades judías fueran dirigidas 
contra individuos y más especificamente contra judeocristianos, en una línea que 
va de Esteban por Santiago, el hermano de Juan, y Pedro, a través de Pablo, 
hasta Santiago el Justo antes del 70. La pretensión mesiánica de Bar Koshba, 
reconocida por R. Aqiba y muchos judíos palestinos, pudo parecer el rechazo 
final e irrevocable de la mesianidad de Jesucristo y dio pie a la persecución de 
los cristianos por el pretendiente mesiánico. La persecución de cristianos por 
judíos estrictamente ocasional, a veces violenta, se había dado desde los comien¬ 
zos en la misma Palestina (cf. 1 Tes 2,14-16). Era inevitable como reacción ins¬ 
tintiva contra quienes no sólo creían en las enseñanzas de un maestro que había 
sido rechazado, sino que profesaban la mesianidad de uno tildado como impos¬ 
tor (cf. Mt 26,63) y la divinidad del condenado por blasfemia (cf. Me 14,64 
par). La persecución de los cristianos por los judíos desde los primeros decenios 
fue a la vez una causa de la ruptura y un resultado del reconocimiento de los 
aspectos distintivos del cristianismo. 

La persecución judía, por ser originariamente una controversia intra muros , 
jugó un papel más creador que la oposición romana. Esta última se interesó por 
el cristianismo cuando quedó separado. La primera contribuyó a hacerlo una 
entidad separada y a proveer para que fuese reconocido como tal por las autori¬ 
dades romanas. Como una innovación respecto al judaismo lícito, el cristianismo 
cayó bajo sospecha y se vio perseguido 158 . Cuando los cristianos quedaron reco- 


157 Cf. Simón (París 2 1964) pp. 91-94. 

158 Cf. Simón (París 2 1964) p. 103. 
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nocidos como distintos de los judíos, pudieron ser perseguidos con medidas 
coercitivas (mediante el procedimiento de la coercitio más que sobre la base de 
una lex) por trasgredir los edictos de los emperadores sobre las organizaciones 
(collegiá) de tendencia antisocial. El reconocerse cristianos, la admisión del nomen , 
era ya suficiente indicio de la adhesión a un culto no legitimado. La primera 
muestra de la identificación de los cristianos como una entidad separada nos la 
da la persecución de Nerón en Roma el 64. En provincias la distinción está ya 
clara, al menos en los territorios de la misión paulina, mucho antes del 112, 
cuando Plinio consulta a Trajano si el hecho de ser cristiano (nomen ipsum ) es 
perseguible de oficio 159 . 


SUMARIO 

El impacto de la cultura helenística en la cuenca oriental del Mediterráneo, 
se intensificó tras las conquistas de Alejandro Magno y perduró muchos siglos. 
También entre la aristocracia judía se hizo notar pronto el interés por la educa¬ 
ción y modo de vida griego. La influencia helenística sobre sabios yavistas se 
percibe en la vigorización de un pensamiento racional, esfuerzos de sistematiza¬ 
ción y una mayor atención a lo cosmológico y antropológico. Se entremezclan 
corrientes ideológicas un tanto diversas: búsqueda de la fusión de una sabiduría 
supranacional y de la piedad tradicional, tendencias universalistas críticas y un 
esfuerzo de fidelidad a la herencia profética. A la par, se va incrementando la 
creencia popular en una vida futura bienaventurada. 

Ben Sira representa el fin de la época de encuentro predominantemente 
positivo del judaismo con el helenismo y el comienzo de una defensa crítica. 
Una generación después, al estallar conflictos entre los partidarios de una asimi¬ 
lación total a la cultura helenística y los más fieles a la religión tradicional, 
Antioco IV Epífanes intervino a favor de los primeros (a. 167). Trató de impo¬ 
ner la política de asimilación con fuertes medidas represivas contra el triple bas¬ 
tión de la religión judía. Contra la fe monoteísta en Yavé, la identificación sin- 
cretista con el Zeus Olímpico y Hospitalario, a quien fueron dedicados el templo 
judío de Jerusalén y el santuario samaritano del Garizim. Contra las tradiciones 
sacras, la destrucción de los libros de la Ley. Prohibición también bajo la máxi¬ 
ma pena de las prácticas específicas, como la circuncisión, la guarda del sábado 
y la abstención de ciertos alimentos. La persecución provocó apostasías, fugas, 
martirios y el estallido de la rebelión liderada por los Macabeos. 


159 Cf. P. Richardson, Israel in the Apostolic Cburcb. SNTS MS 10 (Cambridge 1969) pp. 
33-47. 
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La guerra de liberación religiosa tuvo éxito gracias a la debilidad del Impe¬ 
rio seléucida y la determinación y acierto de los combatientes judíos. Esta lucha 
por la Ley contribuye a explicarnos la peculiar vinculación con la Torá que marca 
la evolución posterior del judaismo. La religión judía acentuó sus rasgos de reli¬ 
gión nacional. 

Conseguido su primer objetivo, la lucha prosiguió como guerra de libera¬ 
ción política. El cambio de sentido de la lucha se acentuó con los sucesores de 
Judas Macabeo. Sus hermanos Jonatán y Simón, lograda una cierta independen¬ 
cia, completaron su autoridad militar y política con el sumo sacerdocio. Lo que 
fue considerado una usurpación por algunos sectores del judaismo. El victorioso 
hijo de Simón, Juan Hircano I, pudo llegar a creerse un nuevo David. Un hijo 
suyo, Aristóbulo I toma ya el título de rey. Otro, Alejandro Janneo, se mantuvo 
en el poder pese a la oposición de su propio pueblo, gracias al apoyo,seléucida y 
con un régimen de terror. La dinastía hasmonea se hundió al coincidir las rivali¬ 
dades entre sus hijos Hircano II y Aristóbulo II con la conquista de los Estados 
helenísticos vecinos por el poder romano. 

Las guerras civiles entre los príncipes hasmoneos, y los avatares de la polí¬ 
tica internacional, facilitaron la entronización del idumeo Herodes. Roma alter¬ 
nó la política de situar en Palestina reyes clientes (Herodes y sus sucesores) y de 
administrar directamente el territorio por medio de procuradores, dependientes 
del gobernador de Siria. La falta de tacto o el despotismo y corrupción de los 
gobernantes romanos, combinados con la exacerbación de las pasiones naciona¬ 
listas y el fanatismo religioso de los judíos, ocasionó muchos motines y dos 
grandes sublevaciones. Las dos grandes guerras que acarrearon sucesivas catástro¬ 
fes para la nación judía. La primera (66-73) llevó a la ruina de Jerusalén y, con 
la destrucción del Templo (a. 70), al fin de las instituciones sacerdotales. La 
segunda (132-135), ocasionó la exclusión de los judíos de Jerusalén y su pérdida 
del solar patrio. 

Tras las catástrofes, los fariseos lograron aglutinar a los judíos en torno a la 
Ley y sus propias tradiciones. Los rabinos de Jamnia después del 70, y los de 
Galilea tras el 135, llegaron a ser el foco espiritual del judaismo. 

Como otros judíos desligados del movimiento zelote (Johanan Ben Zak- 
kai), los cristianos de Jerusalén habían abandonado la ciudad antes de su ruina. 
También del lado cristiano se pudo interpretar la tragedia como un juicio divi¬ 
no y algunos, pronto corregidos, la pudieron sentir como una obertura de la 
Parusía. 

La escisión de judíos y cristianos quedó consumada después del 135. Com¬ 
prensible, vista en línea con el rechazo a Jesús, la persecución de los judeocris- 
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tianos por los judíos, desde los comienzos y particularmente durante la segunda 
guerra, fue una causa de la ruptura y un resultado del reconocimiento de lo dis¬ 
tintivo del cristianismo. En la medida en que se separaban de los judíos, los 
cristianos quedaron a su vez expuestos a la persecución por parte de las autori¬ 
dades romanas. 



Capítulo III 


DISPERSIÓN JUDÍA Y EXPANSIÓN CRISTIANA 


i 

LA DIÁSPORA JUDÍA 

Demografía y dispersión 

Ya la caída del reino de Judá y la ruina de Jerusalén el 587 a.C. habían 
forzado la primera gran dispersión de los habitantes de Judea. Unos habían sido 
deportados a Babilonia. Otros buscaron refugio en Egipto. Un tercer sector había 
quedado en Judea y pronto tuvo que convivir con otras gentes que habían veni¬ 
do a ocupar el puesto dejado por deportados y exiliados. 

Cuando los deportados tuvieron la oportunidad de volver al solar patrio, 
bastantes optaron por quedarse en el país en que ya se sentían instalados. Esto 
ocurrió tanto entre los judíos de Mesopotamia como entre los de Egipto y la 
situación se mantuvo bajo el Imperio persa, que controlaba los tres territorios. 
Hubo además una gran movilidad de individuos o aún grupos, facilitada por el 
crecimiento demográfico. Una de las profesiones abiertas a los judíos era la de 
soldado mercenario. Nos ha llegado una documentación relativamente amplia 
de la colonia militar judía, instalada en Elefantina, en el Alto Egipto, que llegó 
a contar con su propio Templo, reviviendo tradiciones anteriores a la reforma 
deuteronomista, que había afianzado la exclusiva del culto sacrifical en el Tem¬ 
plo de Jerusalén. 

La dispersión ( didspora ) de judíos fuera de Palestina recibió el impuso de 
los notables movimientos de población que siguieron a la conquista del Próxi¬ 
mo Oriente por el Helenismo. Aunque siguió habiendo colonias judías en Meso¬ 
potamia, que no tardó en desgajarse del Estado seléucida como territorio del 
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imperio rival de los Partos, la mayoría de los judíos emigrados vivían en la 
esfera de influencia helenística, primero de los diversos reinos fundados por los 
sucesores (diádokhos) de Alejandro, luego en el imperio romano. Los judíos de 
Babilonia y del Imperio parto quedaron pues libres del control romano y llega¬ 
ron a ejercer más tarde una influencia de primer orden sobre el conjunto del 
judaismo. 

Sobre la amplitud e intensidad de esta diáspora, disponemos de los infor¬ 
mes de Filón de Alejandría y de Flavio Josefo, ambos del s. I d.C. Filón destaca 
como países con notable implantación judía: Egipto, Fenicia, Siria, Asia Menor, 
Grecia y sus islas. Fuera de los límites del Imperio romano, Babilonia y el Impe¬ 
rio parto. Habla de un millón de judíos en Egipto l . En cambio Josefo dice que 
Asia Menor tenía más judíos que cualquier otro país. Podemos tener en cuenta 
también la lista de Hch 2,9-11 pues, pese a su sentido simbólico de universali¬ 
dad, atestigua que podían encontrarse en Jerusalén judíos provenientes del Impe¬ 
rio parto, toda Asia Menor, Egipto, Cirenaica y Roma 2 . 

En los escritos judíos de entre el 300 a.C. y el 100 d.C. la Diáspora es 
considerada más bien como una desgracia, como un castigo por los pecados. En 
definitiva la ven como un exilio. Si los judíos estaban orgullosos no era por su 
amplísima difusión sino por la posesión de la Ley que les acompañaba también 
en la dispersión 3 . 


Egipt° 

Contamos con bastantes datos sobre los asentamientos de judíos en Egipto 
desde fines del s. VII a.C. hasta la gran revuelta bajo Trajano. Sólo en papiros 
egipcios de los siglos III y II a.C. se encuentran nombres de personajes del A.T., 
seguramente por tradición onomástica familiar. Más tarde, hasta el 117 d.C., los 
nombres de origen judíos quedan crecientemente desplazados por los nombres 
griegos y egipcios. Esto no es, sin más, síntoma de paganismo, sino expresión 
de una helenización formal 4 . 


1 Filón, In Flaccum (Flacc.) § 43. 

2 M. Stern, ‘The Jewish Diaspora’, en: Safrai - Stern, The Jewish People , I (Assen 1974) 117- 
215, en pp. 121-122. 

3 Cf. W. C. van Unnik, Das Selbsverstandnis der jüdischen Diaspora in der hellenistisch-romischen 
Zeit. Aus dem Nachlass herausgegeben & bearbeitet von P. W. van der Horst (Leiden 1993) pp. 125 
y 159. 

4 Cf. G. Delling, ‘Biblische Ñamen im ágyptischen Judentum. Ein Beitrag zur Frage der 
Hellenisierung der Diaspora’, TLZ 92 (1967) 249-252. 
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En los primeros tiempos del dominio helenístico sobre Egipto, las personas 
de los varios pueblos allí instalados se asociaban independientemente en sus pro¬ 
pias comunidades (politéumata ) 5 . La ciudadanía alejandrina estaba «graduada» en 
el período tolomeico. No todos los judíos de Alejandría eran miembros del polí- 
teuma judío de la ciudad, que probablemente se estableció sobre la base de un 
asentamiento militar como otros politéumata en Egipto 6 . La comunidad judía, 
como grupo organizado, estaba separada de la polis. Los ciudadanos de la polis 
griega se esforzaban por que hubiese una única ciudadanía, la helenística, aso¬ 
ciada necesariamente con el culto municipal 7 . En cambio los judíos buscaban 
conseguir la igualdad de derechos entre los dos cuerpos políticos separados: el 
políteuma judío y la polis griega. Los griegos trataron de impedirlo y de hacer 
valer la autoridad de la polis sobre todos los alejandrinos 8 . Esto no obsta a que hu¬ 
biese casos aislados, tanto en Alejandría como en Antioquía, de judíos que con¬ 
taron con la ciudadanía griega sin abandonar su religión 9 . La población judía 
de Alejandría vivía bastante concentrada en dos de los cinco barrios en que se 
distribuía la ciudad 10 . Había sinagogas por toda la ciudad. Numéricamente fue 
sin duda Alejandría y no Jerusalén la metrópoli del judaismo. La proporción de 
judíos ricos y cultivados, respecto a sus correligionarios modestos (que constituían 
la inmensa mayoría en el conjunto de la Diáspora), parece haber sido excepcio¬ 
nalmente fuerte en Alejandría. 

La situación alejandrina fue particularmente favorable a una simbiosis entre 
los valores intelectuales y espirituales del judaismo y de la cultura grecorroma¬ 
na. Alejandría era el centro intelectual más vivo y considerable del helenismo. 
Al comienzo de la era cristiana, el pensamiento judeo-alejandrino no representa¬ 
ba un fenómeno aislado en la Diáspora. Con todo, su irradiación en ésta debió 
ser relativamente modesta. La irrupción del cristianismo y la absorción por la 
Iglesia de categorías de pensamiento y métodos judeo-alej andrinos los dejaron 
expuestos a las sospechas de los rabinos y el descrédito correspondiente. La 


5 Cf. A. Kasser, The Jews in Hellenistic and Román Egypt. The Struggle for Equal Rights. TSAJ 
7 (Tübingen 1985) pp. 42-50 y 189-191. 

6 Cf. Kasser (Tübingen 1985) pp. 196-210. 

7 La entremezcla de cuestiones políticas con factores ideológicos y religiosos constituye un 
rasgo estable de la vida judía en los periodos tolomeico y romano. Vale la pena recordar la inte¬ 
rrogación retórica del polemista antijudío Apión: «Cómo, pues, si son ciudanos, no rinden culto a 
los mismos dioses que los Alejandrinos?» (Josefo, Contra Apionem II 6 § 65). Cf. M. Pucci Ben 
Zeev, ‘New Perspectives on the Jewish-Greek Hostilities in Alexandria during the Reign of 
Emperor Caligula’, J5V/ 21 (1990) 227-235, en p. 229. 

8 Cf. Kasser (Tübingen 1985) pp. 236-306 y 344. 

9 Cf. A. D. Nock, ‘Isopoliteia and the Jews’, en: Essays on Religión and the Ancient World. II 
(Oxford 1972) 960-962. 

10 Cf. Filón, Place. § 55. 
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importancia del judaismo alejandrino queda más del lado cristiano que del de la 
historia judía, en la que no representa más que un paréntesis brillante n . 

En el s. I de nuestra era se exacerbaron las tensiones entre la población 
judía y la de origen o cultura griega. El conflicto estalló con ocasión de la esca¬ 
la alejandrina de Herodes Agripa I, cuando iba a tomar posesión de su pequeño 
reino en Palestina 12 . El lujo desplegado por Herodes Agripa fue ocasión de 
burla en el circo, en un episodio que recuerda llamativamente al de Jesús rey 
de burlas en la pasión 13 . Luego se llegó a saqueos de casas judías y asalto a las 
sinagogas, donde los amotinados colocaron estatuas. El gobernador, Flaco, se 
dispuso a poner orden alineándose con los revoltosos 14 . Ordenó que, para mayor 
seguridad, los judíos se concentrasen en uno de los barrios de la ciudad. Lo que 
dio oportunidad a las turbas para asaltar las tiendas y casas vacías 15 . Fue todavía 
más lejos al mandar azotar públicamente a 38 miembros de la gerousía (consejo 
de ancianos) de la comunidad judía, responsabilizándoles por los sucesos 16 . Este 
partidismo descarado fue oportunamente denunciado y Flaco destituido por el 
emperador y arrestado en la misma Alejandría en otoño del 38 d.C. 17 . Tras con¬ 
fiscación de sus bienes y condena al exilio 18 , Calígula ordenó asesinarle 19 . Pero 
los griegos no perdieron oportunidad en su esfuerzo por volcar a su favor el 
apoyo imperial. Fue el caso cuando, asaltando las sinagogas de Alejandría, colo¬ 
caron en ellas la efigie del endiosado Calígula 20 . Este no sólo rechazó la protes¬ 
ta de los judíos, que reclamaban los privilegios tradicionales de su religión 
monoteísta y sin imágenes, ancestralmente lícita, sino que, al aprobar la instala¬ 
ción de su efigie en las sinagogas, quiso también que se le rindiese culto en el 
mismo Templo de Jerusalén 21 . Instado contradictoriamente por delegaciones de 
los griegos y de los judíos alejandrinos, Calígula recibe despectivamente a la 
delegación de judíos alejandrinos que presidía Filón, como éste mismo narra en 
su Legatio ad Gaium § 349-365. Su orden al Legado de Siria de marchar sobre 
Jerusalén para imponer su estatua en el Templo 22 , habría podido adelantar un 

11 Cf. M. Simón, ‘Situation de Judaísme Alexandrin dans la Diaspora’, en: Le Christianisme 
antique et son contexte religieux. Scripta Varia. I. WUNT 23 (Tübingen 1981) 354-368. 

12 Filón, Flacc. § 29-35. 

13 Flacc. § 36-40. 

14 Flacc. § 41-44. 

15 Flacc. § 55-57. 

16 Flacc. § 73-80. 

17 Flacc. § 108-116. 

18 Flacc. § 146-156. 

19 Flacc. § 183-191. 

20 Filón, Legatio ad Caium (Legat.) § 134. 

21 Filón , Legat. § 188. 

22 Legat. § 207. 
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par de decenios la catástrofe del 70. No ocurrió así porque Cayo Calígula fue 
asesinado en enero del 41. 

Claudio, que había sido reconocido emperador tras el asesinato de su sobri¬ 
no, con eficaz ayuda de su amigo Herodes Agripa I, restableció para éste el anti¬ 
guo reino de su abuelo Herodes el Grande y restauró los privilegios de los judíos 
alejandrinos. Estos, considerando al emperador de su parte, se tomaron el des¬ 
quite contra los que se habían mostrado más hostiles. Claudio tuvo que recibir 
a nuevas delegaciones, tanto de los judíos como de los griegos alejandrinos, y 
amenazó con toda severidad a quienes en adelante renovasen el conflicto. Años 
después, los griegos alejandrinos aprovecharon la oportunidad que les deparaba 
la sublevación de los judíos de Palestina el a. 66 para lanzarse a nuevas turbu¬ 
lencias anti judías. 

Las comunidades judías, y en especial la alejandrina, estaban marcadas por 
profundas diferencias socio-culturales. La tendencia de la clase alta a integrarse en 
el contorno cultural helenístico, atestiguada por escritores judíos de Egipto (Aris- 
tóbulo, Aristeas, Filón) queda contrarrestada por tendencias muy diferentes de la 
gente común (como las ejemplificadas por 3 Mac y algunos pasajes de Oracula 
Sybillina {OrSyb}). La brecha se hizo trágica tras la caída de Masada el 73, cuando 
un grupo de judíos llegados a Egipto (y Cirenaica), instigaron a la judería local 
contra Roma; pero las clases altas denunciaron a sus correligionarios 23 . La gerousía 
judía de Alejandría entregó a las autoridades romanas a los agitadores zelotes ju¬ 
díos huidos de Palestina y libró así a su políteuma de la aniquilación, que se retrasó 
hasta el fracaso total de la sublevación en tiempos de Trajano (115-117) 24 . 

Esta última revuelta puede entenderse, en parte, como una contraofensiva 
judía después de dos episodios de conflicto armado entre las comunidades judía 
y griega de Alejandría, el 113 y el 115, en que la iniciativa de la violencia 
quedó del lado de los griegos 25 . Los judíos aprovecharon la oportunidad de que 
Trajano retirase de Egipto a la mitad de la guarnición romana para su guerra 
contra los Partos en Mesopotamia. Aunque el levantamiento en Alejandría fue 
dominado con relativa rapidez, los judíos se impusieron por un tiempo en buena 
parte de Egipto, Cirenaica y Chipre. La sublevación judía en los antiguos terri¬ 
torios de los Ptolomeos, con matanzas por ambos lados, diezmó o arrasó las 
juderías de esos países. Junto con las dos guerras judías en Palestina (y donde 
tuvieron repercusiones violentas), derivó en un «holocausto» del judaismo anti¬ 
guo. Los judíos llevaron adelante la guerra con el objetivo de conquistar los 

23 Cf. Pucci Ben Z eev,JStJ 1990, pp. 234-235. 

24 Cf. Stern, en: Safrai - Stern, The Jewish People , I (Assen 1974) pp. 122-133. 

25 Cf. M. Pucci Ben Zeev, ‘Greek Attaks against Alexandrian Jews during Emperor Tra- 
jan’s Reign’, JStJ 20 (1989) 31-48, en pp. 44-46. 
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territorios y barrer la población pagana. Según Eusebio de Cesárea (HE IV 2, 1- 
4) los judíos de Cirene conducidos por su rey Lukúa fortalecieron a los de Egip¬ 
to en su rebelión y devastaron el país, hasta que tras muchos combates fueron 
derrotados. Si bien entre las múltiples causas secundarias de la rebelión haya 
que contar el empeoramiento de la situación jurídica de la población judía res¬ 
pecto a la que había tenido en tiempos de los Ptolomeos, la razón primaria 
quedó en la motivación religiosa nacionalista. Por ambos lados se combatió con 
el odio inmisericorde de una guerra de religión. Los judíos confiaban en la pron¬ 
ta irrupción del Reino de Dios y probablemente esta esperanza quedaba fortale¬ 
cida por la gran guerra contra los Partos, al hacerse ilusiones con una victoria 
de los ejércitos orientales sobre el poder romano 26 . 


Cirenaica 

Los primeros asentamientos de judíos en Cirenaica datan de los comienzos 
del régimen de los Lágidas de Egipto y parecen haber sido militares. Llegó a ser 
una comunidad importante e influyente. Varios de sus miembros hicieron con¬ 
tribuciones notables a la literatura judeohelenística. El historiador judío Jasón 
de Cirene es la fuente principal a que remite el autor de 2 Mac (2,23). Si Jasón 
es exponente de la talla intelectual de algunos de sus miembros, la importancia 
numérica y nivel social de la colonia se traslucen por otros datos. Bajo Augusto 
llegó a ser candente la tensión entre las autoridades municipales griegas y el 
políteuma judío de Cirene. Aunque no hay noticias de irrupciones de violencia 
al comienzo de la revuelta judía, como las hubo en Alejandría, después del 70 
las autoridades locales confiscaron las propiedades de 3.000 judíos ricos. 

Había también un proletariado judío, puesto que, tras la catástrofe del 70, 
llegó a Cirenaica un refugiado de Palestina, un tal Jonatán, tejedor de oficio, 
quien, pese a la derrota, no había abdicado de sus convicciones zelotas. Este 
trató de revolucionar a las clases bajas, convocándolas en el desierto para la rebe¬ 
lión contra Roma, bajo promesa de signos y prodigios. Un episodio que ilumina 
el trasfondo de Me 13,21-22 27 , así como el de Me 6,30-46 y par 28 . Fue batido 


26 Cf. M. Hengel, ‘Messianische Hoffnung und politischer «Radikalismus» in der «jüdisch- 
hellenistischen Diaspora’. Zur Frage der Vorausetzungen des jüdischen Aufstandes unter Trajan 
115-117 n.Chr.’, en: D. Hellholm (ed.), Apocalipticism in the Mediterranean World and the Near 
East. Proceedings of the International Colloquium on Apocalypticism, Uppsala, August 12-17, 1979 
(Tübingen 1983) 655-686, en pp. 658-668. 

27 Cf. E. Brandenburger, Markus 13 und die Apokalyptik. FRLANT 134 (Gottingen 1984) 
pp. 147-161 

28 Cf. H. W. Montefiore, ‘Revolt in the Desert? (Me 6,30ff.), NTS 8 (1961/62) 135-141. 
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fácilmente por los romanos y arrastró en su caída algunas personalidades judías 
de Cirenaica 29 . Esta colonia judía fue un foco importante del patriotismo judío 
durante la gran sublevación en tiempo de Trajano 30 . De aquí salió, conduciendo 
a los suyos hasta Egipto, sea para buscar una agrupación de fuerzas sublevadas, 
sea con intención de llegar a Judea, el «rey» Lukúa, probable pretendiente 
mesiánico. 


ha judería romana 

Los primeros testimonios históricos sobre una presencia pasajera de judíos 
en Roma se refieren a las varias embajadas enviadas por los Hasmoneos, desde 
Judas Macabeo, entre el 161 y el 160, hasta Juan Hircano I el 133. Parece ser 
que los judíos que integraban la enviada por Simón el 140 o 139 fueron expul¬ 
sados de Roma, por actividades que podemos interpretar como intento de prose- 
litismo. Que encontraran ambiente y apoyo para ello sugiere que ya había por 
entonces un núcleo de judíos en Roma. Un núcleo poco arraigado, probable¬ 
mente de mercaderes, cuya actividad proselitista pudo atraer la atención pública al 
quedar subrayada por la presencia de la embajada. Desde principios del s. I a.C., a 
más tardar, hay que contar con la existencia de un grupo de judíos residentes en 
Roma. Cuando Pompeyo intervino en la lucha entre Aristóbulo e Hircano II, 
los partidarios de Aristóbulo se hicieron fuertes en la fortaleza del Templo, que 
Pompeyo mandó tomar por asalto. Los convoyes de cautivos emprendieron pron¬ 
to la marcha rumbo a Roma. Esta inmigración forzada incrementaría notable¬ 
mente la colonia judía local. Muchos de estos esclavos por su laboriosidad, el 
permanente interés de los judíos libres por la redención de sus compatriotas, y 
aún por su peculiar situación religiosa (los dueños de esclavos debieron compro¬ 
bar pronto que el reposo sabático les complicaba el servicio), fueron obteniendo 
la libertad. Según Filón de Alejandría la base de la población judía de Roma 
fueron libertos llegados como cautivos a Italia. El discurso de Cicerón en favor 
de Flaco atestigua la importancia e influencia de la judería romana pocos años 
después del triunfo de Pompeyo. Cicerón, abogado del acusado, entre otras inmo¬ 
ralidades, de haberse apropiado de una importante suma reunida por los judíos 
de Asia Menor para el Templo de Jerusalén, achaca a manejos de judíos influ¬ 
yentes el lugar elegido para la sesión judicial y trata de evitar la presión de los 
gritos excitados de los judíos que asistían en masa desde el espacioso graderío. 
La enemiga de Cicerón muestra que políticamente los judíos romanos apoyaban 


29 Josefo, BJ VII 11,1 § 437-442. 

30 Cf. Stern, en: Sfrai-Stern, The Jewish People , I (Assen 1974) pp. 133-137. 
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al partido que aquél combatió durante su carrera política, el partido popular. 
Esta misma posición política de los judíos explica en parte la marcada benevo¬ 
lencia con que los trató César, caudillo del partido popular. La participación 
multitudinaria de los judíos en el duelo público por el asesinato de César llama 
la atención al mismo historiador romano Suetonio. 

En los años siguientes hubo diversos flujos de inmigración judía a Roma, 
libre o forzada. Un núcleo importante lo constituirían habitantes de Jerusalén y 
poblados vecinos, y sus inmediatos descendientes, los más expuestos a las luchas 
en torno a la ciudad santa. Otro núcleo lo formarían judíos plenamente heleni- 
zados, llegados a Roma después de una o varias generaciones intermedias en 
puntos de la diáspora. Tras la muerte de Herodes, acudió a Roma una delega¬ 
ción de 50 ancianos judíos para oponerse a la sucesión al trono de Arquelao. 
Cuando Augusto convocó su consejo en un templo junto al Palatino, se presentó 
allí el cortejo de los embajadores, acompañado de multitud de judíos, en núme¬ 
ro superior a 8.000. Años después, Tiberio obligó a alistarse a los jóvenes judíos 
de Roma, en número de 4.000, para enviarlos a combatir bandidos en Cerdeña. 

Con las reservas debidas a todas las cifras que dan los historiadores anti¬ 
guos (como a las que dan hoy día los organizadores y los contrariados por mani¬ 
festaciones o huelgas), podemos deducir que la cifra global de judíos de Roma 
el a. 19 d.C. no bajaría de 31.000. Las oleadas de inmigración forzosa pueden 
explicar mejor súbitos incrementos que las ventajas comerciales en años de paz 
y prosperidad. Por ello mismo fue muy notable el incremento de la población 
judía de Roma, atestiguado en época posterior, por el gran número de cautivos 
traídos a Roma bajo Vespasiano con ocasión de la guerra judía. 

Profesionalmente, había judíos dedicados a toda clase de oficios y profesio¬ 
nes; pero la mayor parte, como en el conjunto de la diáspora, se dedicaría a las 
actividades comerciales. Hubo judíos que se situaron con solidez en el mundo 
de las finanzas y desde aquí pudieron ejercer también su influjo en la vida cul¬ 
tural y política de la época. Mientras se mantuvieron las buenas relaciones entre 
Roma y el Estado vasallo judío, se hicieron presentes personalidades judías de 
alto rango en la corte del emperador. Los dos hijos de Herodes el Grande y de la 
hasmonea Mariamne, educados en Roma, supieron hacerse gratos entre la aristo¬ 
cracia romana y disfrutaron de gran simpatía entre sus compaisanos romanos. 
También se educaron en Roma los hijos y sucesores de Herodes, Arquelao y 
Felipe. Al morir Herodes, vivía en Roma la viuda de su hijo Aristóbulo, ejecu¬ 
tado por él, y con ella su hijo Herodes Agripa, quien, con breves interrupcio¬ 
nes, residió en Roma hasta el a. 38. Aún después de su instalación como rey en 
Palestina, volvía de vez en cuando a Roma, donde pudo desempeñar un papel 
importante en la solución de la crisis sucesoria tras el asesinato de Calígula. 
Pero en la masa de la comunidad judía predominaban los poco favorecidos por 
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la fortuna. Los sepultados en las catacumbas judías eran en su mayoría pobres. 
La avalancha de cautivos tras la destrucción de Jerusalén no debió contribuir a 
elevar el nivel económico ni el rango social de la comunidad. Sólo unos pocos 
privilegiados, como Flavio Josefo, Herodes Agripa II y su hermana Berenice, 
obtuvieron en Roma una situación confortable. 

El nivel cultural de la comunidad sería relativamente superior al de otros 
grupos orientales romanos. La religión fundada en la Biblia reclamaba un cuida¬ 
do particular de la instrucción, necesaria para acercarse al conocimiento de la 
literatura sagrada. En las comunidades de la diáspora la escuela era el comple¬ 
mento necesario de la sinagoga, que dependía de ella para el mantenimiento del 
espíritu religioso y de las tradiciones. Pero, aunque en varias ocasiones visitaron 
Roma algunos famosos maestros judíos, la capital del imperio no llegó a ser 
nunca un centro de cultura rabínica. No llegó a crear una escuela que contribu¬ 
yese de modo notable a la exégesis de la Ley o a la codificación y explicación de 
la tradición oral. Sin embargo, las fuentes talmúdicas conservan el recuerdo 
de un par de famosos rabinos romanos 31 . 

La sabiduría jurídica romana había ido con César y Augusto lo más lejos 
posible en su respeto hacia las tradiciones religioso-nacionales de una gente que 
oponía firme resistencia a todo intento de fusión étnica gradual dentro de la 
política niveladora del Imperio. En adelante la política imperial vacilaría entre 
una actitud de tolerancia y la contraria de restricción y represión. Así pasamos, 
en menos de un siglo, de la tolerancia benévola de Augusto a la expulsión de 
Tiberio, las medidas coercitivas de Calígula y el renovado intento de expulsión 
bajo Claudio. 

Los buenos auspicios con que comenzó el principado de Claudio quedaron 
desplazados por una medida rigurosa contra los judíos de la ciudad, sobre la que 
encontramos una alusión en Hch 18,2. Según Suetonio se trató de una expul¬ 
sión. En cambio Dion Casio señala que Claudio les prohibió sólo el reunirse, 
puesto que llevar a cabo la expulsión habría acarreado un gran tumulto. La frase 
de Suetonio: «Iudaeos impulsore Chresto assidue tumultuantes Roma expulit» 
(De Vita Caesarum V 25,4) ha sido muy debatida. Juzgamos probable que la fe 
en la mesianidad de Jesús, sostenida ya por judíos de Roma, desembocase en 
discusiones apasionadas, que pudieron llegar a extremos de tumulto y violen¬ 
cias. El error de la apelación no tiene nada de extraño, pues también Tácito, en 
sus Anuales escribe «chrestiani». La transliteración errada era un fenómeno usual. 
Si el testimonio del historiador cristiano Orosio fuera independiente del de Sue- 


31 Cf. R. Trevijano, ‘Apuntes sobre la judería romana anterior al cristianismo’, Caesaraugusta 
25126 (1965) 55-91. 
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tonio, corroboraría la realidad de la expulsión total que parece suponer Hch 18, 2. 
De todas maneras los efectos del edicto de Claudio fueron transitorios, aunque 
puede que frenara decisivamente un intento de los judíos romanos de lograr la 
unidad orgánica de sus diversas congregaciones en la ciudad. Otro problema 
pendiente es el de la fecha de la decisión de Claudio, que Dion coloca en el año 
4l y Orosio en el 49. Esta última coincide admirablemente con la cronología de 
detalles históricos mencionados en Hch 18,2.12. 

Los primeros cristianos pudieron llegar a Roma ya a raíz de Pentecostés 
(Hch 2,10). Historiadores eclesiásticos muy posteriores (Eusebio, Orosio, Jeróni¬ 
mo) nos dan fechas de fundación de la comunidad romana que fluctúan entre el 
39 y el 42. Lo cierto es que cuando S. Pablo dirige su carta a los cristianos 
romanos desde Corinto (¿primavera del 58?) escribe a una comunidad, en cuya 
fundación no había intervenido, que tenía ya una determinada historia y una 
peculiar impronta teológica y eclesiástica. Estaba constituida por una mayoría 
de conversos del paganismo y un grupo de judeo-cristianos apoyados desde fuera 

(Rom 14,1-15,3) 32 . 


Grecia y Asia Menor 

A finales de la época helenística, Grecia había perdido su preminencia eco¬ 
nómica y cultural en el mundo mediterráneo. Decadencia acompañada de una 
caída de población, que continuó durante la época del imperio romano. Aunque 
aquí y allá quedaban enclaves de prosperidad, gracias a la larga paz de que Gre¬ 
cia disfrutó tras la victoria de Octavio y el establecimiento del principado. Esta 
situación, venida a menos, se refleja en la historia de los judíos del país, que no 
parecen haber ejercido un papel predominante en el mundo judío de aquel tiem¬ 
po. El estancamiento económico con una población relativamente pobre no era 
como para atraer a gran número de judíos, aunque todavía había algunas comu¬ 
nidades judías en el s. I, habitualmente fundadas en el período precedente. Las 
afirmaciones de Filón sobre asentamientos de judíos quedan corroboradas en 
parte por el relato de Hch 16,11-18,18; 20,1-6 sobre los viajes del Apóstol por 
Macedonia y Acaya y sus intervenciones en sinagogas judías de varias ciudades 
y, desde luego, por las cartas paulinas (1 Tes, Flp, 1-2 Cor). Como en otras par¬ 
tes, un número notable de paganos de las ciudades griegas se habían sentido 
atraídos por la fe judía. 


32 Cf. R. Trevijano, ‘Apuntes sobre la judería romana anterior al cristianismo’, Caesaraugusta 
27/28 (1966) 89-125, en pp. 113-125. 
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Había población judía en los tres centros urbanos más importantes de 
Macedonia: Tesalónica, Filipos y Berea. Había una sinagoga en Filipos (Hch 16, 
13), colonia romana fundada el 42 a.C. En Tesalónica Pablo encontró una sina¬ 
goga que atraía también a temerosos de Dios (Hch 17,1-9). Halló así mismo 
oídos atentos entre griegos pro-judíos y mujeres de las clases ricas en Berea 
(Hch 17,10-12). 

Durante el período romano, Corinto, la capital de la provincia de Acaya, 
disfrutaba de preminencia. Casi recobró el esplendor que había tenido antes de 
su destrucción por los romanos el 146 a.C. Es por lo tanto muy probable que 
tuviese la colonia judía más importante de Grecia, al sur de Macedonia. Pablo 
escogió una de sus sinagogas para predicar el Evangelio a los judíos y griegos 
«temerosos de Dios» (Hch 18,4) e hizo de la ciudad una de sus bases misionales 
(Hch 18,11, 20,3) 33 . 

La hipótesis de que la diáspora cretense se inició en los años 60 del s. II a.C. 
tiene algún apoyo en 1 Mac 15,22-23. Es probable sin embargo que llegasen 
antes en una operación militar de Tolomeo VI Philometor. La colonia judía llegó 
a ser numerosa como dice Filón (Legatio 282) y algunos de ellos pertenecían a 
las clases altas de la isla 34 . También menciona a los judíos cretenses Hch 2,9-11 
y ofrece un testimonio indirecto 1 Tim 1,10-14 35 . 

Asia Menor tuvo una gran población judía durante los períodos helenista y 
romano. En el período seleucida Antioco III, el que había incorporado también 
Palestina a sus dominios, trasladó dos mil familias judías desde Mesopotamia y 
Babilonia a Lidia y Frigia para asegurar su dominio de esos territorios. En el 
período inmediato anterior a Augusto, los judíos estaban ya presionando por sus 
derechos religiosos en varias ciudades (Sardes, Efeso, Laodicea, Tralles, Mileto y 
Halicarnaso) y contaron con el apoyo de las autoridades romanas; pero fueron las 
nombradas por Augusto quienes regularon la situación. Un edicto general de 
Augusto del 12 a.C. reafirma los derechos de los judíos a vivir conforme a sus 
costumbres ancestrales, enviar dinero a Jerusalén y guardar el sábado. Los judíos 
de Cilicia, la región colindante con Siria, tenían su propia sinagoga en Jerusa¬ 
lén. Pablo nació en Tarso (Hch 9,11; 21,39, 22,3), la capital de Cilicia. Es de 
suponer que había judíos en Perge de Panfilia, donde predicaron Pablo y Berna¬ 
bé (Hch 13,13-14; 14,25). Hch 13,14-52 da gran relieve a la predicación de 
Pablo en la sinagoga de Antioquía de Pisidia, con un éxito, sobre todo entre 
prosélitos venidos del paganismo, que provoca la irritación de los judíos, que 


33 Cf. Stern, en: Safrai - Stern, I (Assen 1974) pp. 157-160. 

34 Cf. Josefo, BJ II 7,1 § 103; Vita 76 § 427. 

35 Cf. P. W. van der Horst, ‘The Jews of Ancient Crete’, en: Essays on tbe Jewish World of 
Early Christianity. NTOA 14 (Freiburg Schweiz/ Gdttingen 1990) 148-165. 
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logran echar a los misioneros de su territorio. Lo mismo ocurrió en Iconio de 
Licaonia. Los misioneros tuvieron que huir a las ciudades vecinas de Listra y 
Derbe (Hch 14,1-7). En Listra había nacido Timoteo, hijo de padre griego 
y madre judía (Hch 16,1-3). Frigia y Lidia habían sido las regiones de tras¬ 
plante de judíos en tiempo de Antioco. En ciudades de Frigia, como Laodicea, 
Pergamo 36 y Apamea, fue donde Flaccus, el defendido por Cicerón, había con¬ 
fiscado dinero destinado al Templo. Sardis era el centro judíos más importante 
de Lidia. Ap 3,9 atestigua la existencia de judíos en la vecina Filadelfia. Esmir- 
na era una de las ciudades de Jonia en que había numerosos judíos, que en el s. II 
se hicieron notar en el martirio del obispo S. Policarpo. En Éfeso, que, además 
de ser la capital de la provincia de Asia, era uno de los principales centros eco¬ 
nómicos de Asia Menor, había judíos desde los primeros tiempos helenísticos. 
Algunos eran ciudadanos romanos. Pablo, que había comenzado también predi¬ 
cando en su sinagoga (Hch 18,19), hizo un tiempo de esta ciudad su base misio¬ 
nera (Hch 19, 8-10) 37 . 


Siria y Fenicia 

Los judíos que aquí vivían eran muy semejantes y actuaban muy a una con 
los de Palestina. A la par, algunos mantenían estrecho contacto con los de Babi¬ 
lonia. Su carácter quedaba muy determinado por su posición entre estos dos 
focos principales, así como por el hecho de que Fenicia y parte de Siria, eran de 
las regiones más helenizadas del entero Oriente. 

Ya Seleuco I había dado derechos ciudadanos a judíos de Antioquía. Aquí 
los judíos obtuvieron un politeuma muy amplio durante el periodo seléucida. Sin 
embargo tradiciones posteriores localizaron en Antioquía los mártires macabeos 
bajo Antioco IV. Bajo los romanos, la comunidad de Antioquía continuó cre¬ 
ciendo. Como en Egipto y Alejandría, el reinado de Calígula fue un tiempo 
difícil para los judíos de Antioquía. Pasada esta mala racha, seguían vivos los 
sentimientos pro-judíos y el proselitismo entre el resto de la población. Fue 
Antioquía una de las tres ciudades de Siria donde la mayoría no hizo violencia a 
la minoría judía al estallar en Palestina la gran revuelta judía del 66; pero un 
par de años después sí hubo incidentes serios de persecución religiosa. La condi¬ 
ción anterior de los judíos sólo fue restaurada con la llegada de Tito, que se 


36 Un no judío «temeroso de Dios» de Pérgamo dedicó un altar al Dios de los judíos. 
Cf. G. Delling, ‘Die Altarinschrift eines Gottesfürchtigen in Pergamon, NT 1 (1964/65) 73-80. 

37 Cf. Stern, en: Safrai - Stern, I (Assen 1974) pp. 143-152. 
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negó a expulsar de la ciudad a los judíos, como le reclamaban los otros antio- 
quenos, y les confirmó en sus derechos. 

Damasco tuvo sin duda una colonia judía muy antigua. Josefo atestigua 
que el judaismo era muy popular entre las damascenas; pero que hubo matanza 
de judíos el 66 38 . 


Palestina 

Mientras que la visión del Apóstol cristiano se extendía a todos los pue¬ 
blos, el rabino judío miraba a Israel. Para buena parte de la Palestina judía 
(Galilea, Idumea, etc.), el judaismo constituía un fenómeno nuevo; pero el 66 
entraron en la lucha con total lealtad. Roma movilizó también sus energías. 
Para Roma, Palestina era un puente entre Egipto y Asia Menor y, más aún, el 
bastión de la frontera oriental contra los Partos. 

La visión del mundo de los judíos no era menos imperialista que la de 
Roma. Con una sola diferencia: para los judíos el imperio en cuestión era el 
de Dios 39 . 


2 

SITUACIÓN JURÍDICA Y ORGANIZACIÓN 

Una «religio licita» 

Bajo las más variadas circunstancias y superando toda clase de obstáculos, 
los judíos consiguieron mantener por doquier, de iure o de facto , el ejercicio de 
las propias leyes. La concesión de la tolerancia religiosa respecto a los grupos 
judíos reclamaba un complemento necesario de privilegios y exenciones no dis¬ 
frutados por ningún otro sector de la población de origen extranjero. Tal conce¬ 
sión no fue denegada por los romanos, adquirió plena forma jurídica bajo César 
y obtuvo su regulación definitiva bajo Claudio. El estatuto jurídico de los judíos 
de la diáspora se mantuvo en principio independiente de las desventuras del 
Estado judío. Disponían de autonomía judicial. Las mismas comunidades ejercían 
jurisdicción civil y penal sobre sus miembros, aunque los casos más graves que¬ 
dasen subordinados a la aprobación de las autoridades romanas. Privilegio de 


38 Cf. Stern, en: Safrai - Stern, I (Assen 1974) pp. 137-142. 

39 Cf. J. Neusner, Le Judaisme a l’aube du Christianisme (Paris 1986) pp. 15, 38-39 y 45. 
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gran importancia, aunque no siempre respetado, fue la exención del servicio 
militar, reclamada por la práctica del reposo sabático. Otro factor privilegiado 
de la organización judía lo constituía la colecta anual a beneficio del Templo de 
Jerusalén. Este derecho judío, confirmado repetidas veces por la legislación roma¬ 
na, encontró más tarde una desagradable contrapartida, cuando, tras la destruc¬ 
ción del Templo, Vespasiano trasformó lo que había sido hasta entonces una 
contribución interna del judaismo, en una especie de tasa por el derecho de 
práctica del judaismo: el fiscus iudaicus. Tal impuesto era el primer paso hacia 
una reducción de los derechos judíos, pues se veían obligados a pagar una con¬ 
tribución especial por conservar su religión, hecho sin paralelo en otros grupos 
religiosos. 


Doble modelo de organización 

La organización interna de las comunidades de la diáspora siguió un doble 
modelo. Por una lado el de las comunidades judías de Palestina, en las que 
existía un consejo de ancianos, imitación del gran sanedrín de Jerusalén, encar¬ 
gados de la policía local y de juzgar asuntos de poca trascendencia, llegando 
sus atribuciones penales hasta la flagelación. Por otro, tenían un ejemplar pró¬ 
ximo y bien probado en la organización de las ciudades griegas municipal¬ 
mente autónomas. Gobernaba a éstas un Consejo o Senado ( boule o gerousía ), 
compuesto por los notables de la ciudad elegidos por el pueblo. Un comité 
ejecutivo elegido en su seno (los arkhontes ) tenía en mano la administración 
efectiva. Entre los funcionarios ocupaba un puesto importante el grammateus o 
secretario del Consejo. Según Hch 19,35 fue quien intervino en Efeso para 
apaciguar el motín contra Pablo. Está claro que los judíos no podían consti¬ 
tuir una polis inserta y alternativa a la de la ciudad en que residían; pero sí, 
con frecuencia, un politeuma\ una corporación formada por miembros de una 
raza o comunidad domiciliada en un Estado extranjero. Algunas colonias nutri¬ 
das, como la de Roma, no parece que dispusiesen de esta oportunidad. Parece 
que no contaron con una gerousía central, sino que había en Roma once o más 
congregaciones judías, como entidades separadas e independientes, cada una 
con su organización y reglas propias, como hoy en día en las congregaciones 
judías de las grandes ciudades. La comunidad romana tenía un modelo más 
asequible en los collegia paganos, confraternidades que formaban parte tanto 
de la organización religiosa como de la vida social desde hacía varios siglos. 
La sinagoga judía pudo constituirse a los ojos de los romanos como un colle- 
gium de un culto extranjero, organizado como otros collegia de divinidades 
extranjeras autorizados por la ley. 
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Los judíos estaban organizados en congregaciones, designadas en Roma 
como synagdgai. El término pudo aplicarse también a los edificios de culto, pero 
estos aparecen denominados con el término proseukhe , en latín proseucba , o «el 
lugar santo». Las inscripciones de Roma conocidas se refieren con seguridad a 
once sinagogas, más otras tres discutibles. 


Centros de culto 

Las primeras noticias que tenemos de estos edificios cultuales (probable¬ 
mente residencias privadas o edificios anteriores habilitados para este fin) 40 son 
dos inscripciones de Egipto (una de Alejandría y otra de Fayum), bajo el reina¬ 
do de Tolomeo III Euergetes (247-221 a.C.). Hay hasta doce del período tolo- 
meico distribuidas por todo el país. Lo más llamativo es su constante designa¬ 
ción con el término proseukhe. Es una señal del gran giro espiritual experimentado 
por el Judaismo entre el período persa y el helenístico. Todavía hacia el 400 los 
militares judíos de Elefantina, en la frontera sur de Egipto, tenían su propio 
templo con rasgos sincretistas 41 . Hasta unos 200 o 150 años después ya no tie¬ 
nen un templo así 42 , ni llaman a sus santuarios como los griegos y egipcios hie- 
rón , sino con una designación que implica una forma nueva, más espiritualizada, 
de culto. El término mismo indica que eran ante todo «casas de oración», en las 
que oraciones y cantos de himnos podían ser más centrales que la lectura y expli¬ 
cación de la Ley. El judaismo tuvo ocasión de destacar la santidad de estas casas 
de oración, cuando tuvo que defenderse, como en Alejandría bajo Calígula, del 
ataque del culto imperial. La designación proseukhe para esos edificios no quedó 
limitada a Egipto, sino que se encuentra en otros puntos de la cuenca medite¬ 
rránea. 

El término synagoge aparece primero en Egipto para una asamblea en la 
casa de oración. Llegó a designar la comunidad, a medida que las antiguas colo- 

40 Cf. H. C. Kee, ‘The Transformation of the Synagogue after 70 C. E.: Its Import for Early 
Christianity’, NTS 36 (1990) 1-24, en pp. 9-11. 

41 Los papiros árameos de la colonia judía de Elefantina mencionan repetidas veces su Tem¬ 
plo de Yaho, cuyo descubrimiento arqueológico hoy día es más que problemático. Cf. B. Couro- 
yer, ‘Le Temple de Yaho et rorientation dans les papyrus araméens d’Éléphantine’, RB 68 (1961) 
524-540; RB 75 (1968) 80-85. 

42 El único Templo judío que encontramos todavía en Egipto hacia el 150 a.C. y hasta el 
tiempo de Vespasiano, es el santuario «sadocita» importado de Palestina a Leontópolis por 
el sumo sacerdote Onías IV, según una de las tradiciones recogidas por Josefo; o por Onías III, 
huyendo la persecución de Antioco Epífanes, según otra. M. Delcor, ‘Le Temple d’Onias en Egyp- 
te’, RB 75 (1968) 188-203, corrobora la primera y nota que los judíos ortodoxos asimilaban los 
sacerdotes de Leontópolis a los de los santuarios locales palestinos. 
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nias en el campo pasaron a ser cada vez más asociaciones religiosas privadas. En 
las inscripciones de las catacumbas judías de Roma de fines del s. I designa pro¬ 
piamente la congregación misma, en tanto que el edificio es llamado proseucha. 
Salvo en la muy helenizada Tiberíades, la designación usual para el edificio en 
Palestina: «casa de reunión» (Bet keneseth) corresponde más bien a synagdge. No 
es, pues, extraño que sea el término predominante en el N.T. dado el origen 
palestino de la tradición evangélica. Con el tiempo se impuso la designación 
palestina por el creciente influjo del judaismo palestino. La destrucción de Jeru- 
salén, a una con la expansión del cristianismo, favoreció la «rabinización» de la 
Diáspora, antes multiforme, en el Imperio romano 43 . 

En Palestina el personal director de la celebración de los oficios religiosos 
en las sinagogas no se identificaba con el que administraba la comunidad. Tal 
separación de poderes se prosiguió en la diáspora. Al frente de las actividades 
religiosas de cada congregación quedaba el archisinagogo. Le correspondía regu¬ 
lar el oficio divino, designar la persona que había de leer la Torá o pronunciar la 
homilía. No era necesariamente un erudito; pero tenía que estar al tanto de las 
prescripciones del ritual. Como ayudante del archisinagogo en el servicio sina- 
gogal, hay que mencionar al hyperétes , ministro o sacristán (cf. Le 4,20). 

Pero más que su organización administrativa y cultual, que podía pasar 
desapercibida junto a la de otros muchos colegios y confraternidades paganas, lo 
más distintivo de las congregaciones judías era la serie de prácticas religioso- 
nacionales que delimitaban marcadamente a sus miembros. El rito de la circun¬ 
cisión era el que más se prestaba a mofas paganas, pero todo el conjunto de 
observancias, y, en particular, las prescripciones sabáticas, podían parecer a 
muchos supersticiones degeneradas. Algunos veían sólo un rasgo antisocial de 
holgazanería. Como Séneca, lo reprendían como superstición que llevaba a pasar¬ 
se la séptima parte de la vida sin hacer nada. Que los judíos se reuniesen en las 
sinagogas para sus actos litúrgicos e instrucción en la doctrina sagrada, llamaba 
menos la atención 44 . 


El proselitismo judío 

Siempre ha sido posible para no judíos el hacerse recibir en la comunidad 
judía. El aflujo más considerable debió darse hacia comienzos de la era cristiana, 

43 Cf. M. Hengel, ‘Proseuche und Synagoge. Jüdische Gemeinde, Gotteshaus und Gottes- 
dienst in der Diaspora und in Palástina’, en: Tradition und Glaube. Das frühe Christentum in seiner 
Umwelt. Festgabe für K.G. Kuhn (Gottingen 1971) 157-184. 

44 Cf. Trevijano, Caesaraugusta 1966, pp. 89-111. 
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ya que el judaismo se beneficiaba entonces del interés que suscitaban las religio¬ 
nes orientales en el mundo romano. 

La amplia literatura judeo-helenista, que quiere mostrar el absurdo de la 
idolatría, predica el monoteísmo y una conducta conforme a la ley moral, no 
atestigua en primera instancia un espíritu misionero en la Diáspora. Es en pri¬ 
mer lugar, como la mayor parte de la literatura cristiana correlativa, de uso 
interno: para precaver a los fieles del contagio pagano; pero sería absurdo postu¬ 
lar que está necesariamente destinada a sólo esta categoría de lectores. Lo mismo 
que la literatura apologética cristiana se dirige también, al menos en parte, al 
ambiente pagano. Si la iniciativa de la misión judía partió de los medios hele¬ 
nísticos de la diáspora, no se puede negar que la tradición misionera hunde sus 
raíces en la misma Biblia 45 . Mt 23,15, sea que trascriba un dicho de Jesús o 
sólo las reacciones de la segunda generación cristiana, atestigua la existencia de 
una misión judía y que se extiende al mundo entero. 

Sin embargo, hay que reconocer que el judaismo, al ser a la par nacional y 
religioso, indisolublemente ligado a Israel y fundado sobre la noción de pueblo 
escogido, tenía que estar menos espontáneamente y menos unánimemente inclina¬ 
do a reunir a las naciones alrededor de su mensaje de lo que lo está el cristianismo 
antiguo, particularmente a partir de san Pablo. Además, por su empeño de exigir 
para la plena integración la totalidad de las observancias, dejó constituirse una clase 
de semiconversos o medio prosélitos, a los que sólo se exigía el cumplimiento de 
los llamados preceptos noáquicos. La tradición rabínica enseña que la práctica de la 
ley moral y un mínimo de observancias rituales basta al común de los hombres 
para obtener su salvación. Sin embargo debieron de animar a las conversiones ínte¬ 
gras 4Ó , sancionadas en particular por la circuncisión, físicamente penosa y humi¬ 
llante para un pagano de aquella época. No se puede pues negar todo vínculo de 
continuidad entre la misión cristiana y la misión judía que la ha preparado 47 . 

Tanto Josefo 48 , como los pasajes del N.T. que mencionan a los «adorado¬ 
res» ( sebómenoi ) y «temerosos» (phoboúmenoi) de Dios 49 atestiguan la existencia de 

45 Zac 14,9.16; Is 19,24-25; Eclo 44,23; Sal 96,3.10; Is 43,10.12; 44,8. Cf. A. Jaubert, La 
Notion d’Alliance dans le Judaisme aux abords de l’ere chrétienne (París 1963) pp. 302-303. 

46 El príncipe heredero de Adiabene, en el alto Tigris, convertido al judaismo, se abstuvo 
un tiempo de circuncidarse por preocupación política, hasta que cedió al reproche del rabino Elea- 
zar de Galilea (Josefo, Ant XX 2,3-4 § 34-48). 

47 Cf. M. Simón, Verus Israel. Etude sur les relations entre chrétiens et juifs dans Vempire romain 
(París 2 1964) pp. 482-486. 

48 Ant XIV 7,2 § 110 (los adoradores {sebómenoi ton Theón ) de Dios —distintos de los judíos— 
que contribuyen de todo el mundo al tesoro del Templo); XX 8,11 § 195 (Popea implora a su 
marido Nerón en favor de los judíos «porque era piadosa» {theosebes). 

49 Hch 10,28; 13,16.26.43; 16,14; 17,4.17; 18,6-7. 
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estos semiprosélitos 50 . Los dos términos designan a paganos que simpatizaban 
con la religión judía. Podían aceptar sus principios y algunas costumbres (obser¬ 
vancia del sábado, prohibición de las carnes inmoladas a los ídolos etc). Acudían 
a las sinagogas y leían la Biblia en la traducción griega. Podían haber aceptado 
el monoteísmo y renunciado a los cultos paganos; pero no eran judíos. No habían 
pasado por la circuncisión para integrarse como prosélitos 51 . No había frontera 
firme entre estos simpatizantes del judaismo y su propio ambiente originario. 
Tampoco hay datos que permitan comprobar una apertura del judaismo del s. I 
a la posibilidad de aceptar como hermano judío a un converso que se sintiese 
incapaz de someterse a la circuncisión 52 . Entre el reclamo de ganar a paganos y 
la letra de la Ley, el judaismo se decidió por la última. La obra genial de Pablo 
fue el haber escogido la otra alternativa 53 . Fue precisamente ese grupo de sim¬ 
patizantes del judaismo el que se mostró más receptivo para la misión paulina. 


3 

LA EXPANSIÓN CRISTIANA 

Jesús y la misión universal 

El horizonte de Jesús en el cumplimiento personal de su misión, quedaba 
limitado a Israel. Pueden aducirse tres constataciones negativas de peso: a) Jesús 
pronuncia un duro juicio sobre la misión judía entre paganos (cf. Mt 23,15); 
b) Jesús prohibió a sus discípulos durante su vida la predicación a no judíos 
(cf. Mt 10,3-6); c) Jesús limitó su propia actividad a Israel (cf. Me 7,27 y Mt 
15,24). Si, como contrapartida, Jesús ha admirado la fe que encontraba entre 
paganos 54 , se trata de excepciones. Al pronunciar estas palabras, Jesús podía 
estar más preocupado por hacer una advertencia seria a los judíos que por diri¬ 
gir una llamada a los paganos. El objetivo del ministerio terreno de Jesús que- 

50 Según J. Murphy-O’Connor, ‘Lots of God-Fearers?. «Theosebeis» in the Aphrodisias Ins- 
cription’, RB 99 (1992) 418-424, una inscripción de Aphrodysias del s. III es la primera prueba 
epigráfica inequívoca de que, junto a los judíos y prosélitos adheridos a la Sinagoga, había un ter¬ 
cer grupo de «temerosos» o «adoradores de Dios» ( theosebeis ): gentiles que, sin haber pasado por el 
rito de la conversión, participaban en la vida de la sinagoga. 

51 Cf. B. Lifsthitz, ‘De nouveau sur les «sympathisants»,y5V/ 1 (1970) 77-84, que, en nues¬ 
tra opinión, destaca demasiado la integración de este grupo en la comunidad judía. 

52 Cf. J. Nolland, ‘Uncircumcised Proselytes’,J,5V/ 12 (1981) 173-194, en pp. 194. 

53 Cf. F. Siegert, ‘Gottesfürchtige und Sympathisanten \JStJ 4 (1973) 109-164, en pp. 118 
y 147. 

54 Cf. Me 7,24-30; Mt 15,21-28; Mt 8,5-13/Lc 7,1-10. 
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daba limitado al pueblo de Israel. La limitación misionera de la comunidad pri¬ 
mitiva de Jerusalén al espacio judío sería incomprensible si ya Jesús hubiese ini¬ 
ciado la misión a los paganos. 

Mateo distingue bien en su evangelio entre la misión de Jesús dedicada a 
Israel y —tras el rechazo del evangelio por los judíos y el castigo profético de la 
ruina de Jerusalén— la época de la Iglesia en misión abierta a los gentiles. 

La misión universal de la Iglesia es algo a lo que no se llegó sino tras 
muchos tanteos y un cierto tiempo después del misterio pascual. Esta es, al 
menos, la perspectiva que nos abre Lucas. Concuerda en líneas fundamentales 
con lo que trasluce san Pablo en su polémica contra los judaizantes (cf. Rom 1, 
16 y 9-11). Es un cuadro que no aparece contrarrestado, sino más bien confir¬ 
mado, por el resto de la tradición evangélica. Es posible trazar una correspon¬ 
dencia entre las frases de Jn 4,35-38 (la misión samaritana aludida como inicia¬ 
tiva de otros distintos de los discípulos primigenios) y el relato de Hch 8,14-25 55 . 

La continuidad entre la misión de Jesús y la de la Iglesia ha sido subraya¬ 
da por la tradición evangélica por lo menos desde Marcos, quien en 13,10 atri¬ 
buye a Jesús, durante el ministerio terreno el anuncio de la necesidad escatoló- 
gica de la predicación universal del Evangelio; y en 14,9 la expectativa de una 
misión de amplitud universal. Jesús ha esperado y anunciado la incorporación 
de los paganos en la soberanía de Dios prometida por los profetas 56 como la 
última gran revelación de la libre gracia de Dios. La misión de Jesús se dirigía 
de modo llamativo a todos los marginados religiosamente 57 . Acogió también 
ocasionalmente a los paganos que acudían a él con espíritu de fe (Me 7,24-30; 
Mt 8,5-13). Con todo esto daba ciertamente los primeros pasos de lo que había 
de ser la misión universal de la Iglesia 58 . 

Los mandatos misionales puestos en boca de Jesús por la tradición evangé¬ 
lica son, en buena medida, resultados de una elaboración inspirada, de una toma 
de conciencia en las comunidades eclesiásticas de los orígenes. No hay dificultad 
en reconocer el carácter redaccional del mandato de misión universal de Mt 28, 
18-20. No es imaginable que el dicho existiese ya notoriamente en la tradición 
de Jesús, pues, en tal caso, no se explicaría históricamente el origen y la viru¬ 
lencia de la controversia judaizante. Menos aún el que ni Pedro ni Pablo se apo¬ 
yasen en una consigna tan explícita en sus esfuerzos por justificar la misión gen¬ 
til. El mandato no es concebible como una tradición primitiva de una frase del 


55 Cf. R. Trevijano, ‘La misión de la Iglesia primitiva y los mandatos del Señor en los evan¬ 
gelios’, Salmant 25 (1978) 5-36, en pp. 18-26. 

56 Cf. Me 11,17; Mt 12,41-42; 25,32.34. 

57 Cf. Mt 18,12-14 par; Me 2,7.16-17 par. 

58 Cf. Trevijano, Salmant 1978, pp. 27-32. 
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Señor resucitado, pues queda claro por el relato de Hch que los discípulos no 
pensaron en llevar el Evangelio más allá de las filas del judaismo, hasta que la 
persecución contra el grupo de Esteban obligó a éstos a escapar de Jerusalén y 
algunos dieron ese paso en Antioquía (Hch 11,20). También narra Hch 11,1-18 
que fue motivo de asombro para la entera iglesia de Jerusalén lo que Pedro refi¬ 
rió de los resultados de su misión en casa de Cornelio. 

En Le 24,45-48 observamos rasgos característicos de Lucas. El mandato del 
Señor no es tanto el de comprometerse en actividad misionera como el de com¬ 
prender la naturaleza y significado de tal actividad una vez que se realice. La 
pasión y la resurrección de Jesús no son toda la obra del Mesías. Para que esté 
plenamente cumplida, hará falta que el paso del cristianismo desde Jerusalén 
hasta las extremidades de la tierra acabe la realización del programa que las pro¬ 
fecías mesiánicas asignaban a Cristo. La formulación de Hch 26,23 expresa con 
claridad el presupuesto de Le 24,47. La formulación del mandato misional da a 
entender que la misión está ya en curso 59 . 

La teología cristiana primitiva cayó en la cuenta de que la misión universal 
podía ampararse en el ejemplo de Jesús. Más aún, era una exigencia ineludible 
del misterio de Cristo. La misión a los gentiles podía encontrar un sentido y 
justificación en la cristología. Esta a su vez urgía a la misión universal. El Cris¬ 
to profetizado y reconocido como luz de los gentiles fue un imperativo para la 
Iglesia apostólica 60 . La prueba escriturística en favor de los paganos queda 
ampliamente cubierta con la extensiva utilización del Dt-Is., aunque limitada a 
los Sinópticos y Hch, Pablo, 1 Pe y Ef. Culmina en Rom y Hch 61 . 


ha misión de los helenistas y la de Bernabé 

Los cristianos «helenistas» de Jerusalén 62 , los que tuvieron que dispersarse 
tras la lapidación de Esteban, en principio sólo se dirigían a judíos o samarita- 
nos (Hch 8,4-5.14; 11,19). Hay que esperar a una segunda etapa en la misión 
de los dispersos, en Antioquía, para que unos anónimos predicadores llevasen el 
mensaje a oyentes paganos (Hch 11,20-21). Sólo en un tercer estadio de la 


59 Cf. Trevijano, Salmant 1978, pp. 7-18. 

60 Cf. Trevijano, Salmant 1978, pp. 32-36. 

61 Cf. Kl. Berger, Theologiegeschichte des Urehristentum. Theologie des Neuen Testaments (Tübin- 
gen / Basel 1994) p. 27. 

62 Parece probable que los helenistas formaran una comunidad autónoma en el seno de la 
iglesia de Jerusalén, siguiendo el modelo de las sinagogas locales judías. Cf. J. A. Jáuregui, ‘La 
Iglesia de Jerusalén. Origen, autoconciencia y estructuras eclesiales’, EDeusto 36 (1988) 21-49, en 

p. 49. 
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misión se inicia, como consecuencia imprevista de una iniciativa de la iglesia 
de Antioquía (Hch 13,1-3), la misión gentil en gran escala que tendrá por 
abanderado a Bernabé, aunque Pablo desempeña una tarea de primer orden 
(Hch 13,4-14,28). Ya en esta gran expedición misionera, por Chipre y el cen¬ 
tro-sur de Asia Menor, constatan que el poco éxito con los judíos queda de 
algún modo compensado por la acogida de los prosélitos y de otros paganos 
(Hch 14,27). 

Una vez resuelto en principio el problema de la libertad respecto a las pres¬ 
cripciones legales específicamene judías (Hch 15,1-33 y Gal 2,1-10), Pablo pasó 
a ser líder de misión al separarse de Bernabé, quien, junto con Marcos, tomó un 
rumbo distinto al embarcarse para Chipre (Hch 15,36-41). No sabemos más 
sobre sus itinerarios, a falta de un cronista como Lucas. Tradiciones posteriores 
ponen a Bernabé y a Marcos alternativamente como fundadores de la iglesia de 
Alejandría. Puede que haya que poner en relación con la misión de Bernabé la 
estructura de organización comunitaria, de probable inspiración palestina, con 
un colegio directivo de epíscopos/presbíteros 63 , que ya en las Pastorales se com¬ 
bina con la de epíscopos y diáconos, que parece más peculiar originalmente de 
las iglesias paulinas (cf. Flp 1,1) 


La misión paulina 

Según Hch sacamos la impresión de que Pablo realiza tres viajes misione¬ 
ros (Hch 13-14; 15,36-18,22; 18,23-21,16) —aunque sólo sea indiscutible líder 
de la misión a partir del segundo— con base en Antioquía. Pablo pasó a Mace- 
donia y Acaya en el trascurso del que se ha llamado su segundo viaje misionero. 
Se puede contrastar la impresión que sacamos de Hch (Pablo, con base en Antio¬ 
quía y Jerusalén, visita su campo de trabajo) con la que dan las cartas: donde le 
vemos basado en su campo de misión, con regresos ocasionales a su punto de 
partida en Siria-Palestina. Lo confirma Hch al reseñar que, en el «segundo viaje» 
se quedó en Corinto un año y seis meses (Hch 18, 11). Dos años en Éfeso en el 
curso del «tercero» (Hch 19,10). De hecho todo el movimiento del Apóstol tras 
el «concilio» de Jerusalén, aparece como un único gran viaje que concluye con 
la prisión en Jerusalén. 

La misión de san Pablo hizo su camino en un mundo repleto de ejemplos 
de propaganda y expansión religiosa; pero un aspecto particular suyo es su voca¬ 
ción deliberada de extender el Evangelio tierra tras tierra. Era un movimiento 


63 Cf. J. J. Fernández Sangrador, Los orígenes de la comunidad cristiana de Alejandría . Plenitil¬ 
do Temporis 1 (Salamanca 1994) pp. 172-174. 
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organizado para poder completar una serie de países, con otros todavía por alcan¬ 
zar. Planea y opera en el cuadro de provincias enteras, con una auténtica estra¬ 
tegia de misión. Llama la atención que, cuando escribe a Roma desde Corinto 
en el curso del «tercer viaje» misionero de Hch, considere que no tiene ya 
campo de acción en toda la cuenca oriental del Mediterráneo (Rom 15,17-24). 
Se entiende sólo si valora su fundación de comunidades en una serie reducida 
de ciudades como centro actual de irradiación de la fe en las comarcas o región 
circundante (cf. 1 Tes 1,8). Su prisa por seguir adelante, roturando terreno, se 
explica porque tiene como punto de honra no anunciar el Evangelio sino donde 
Cristo no era aún conocido, para no construir sobre cimientos ya puestos por 
otros. Por eso mismo no planea evangelizar Italia. Si escribe a la comunidad 
de Roma es buscando su apoyo para que le sirva de base de lanzamiento en su 
proyectada misión a España. Al convertir en afirmación programática su inten¬ 
ción de no construir sobre fundamento ajeno, hace una crítica implícita de los 
misioneros que, como pisándole los talones, habían llegado tras él a perturbar 
las comunidades que había dejado fundadas, como había sido el caso en Gala- 
cia y Corinto. Pablo parece tener prisa en agrandar las distancias con tales 
competidores. Sólo que sus planes quedaron truncados por su encarcelamiento 
en Jerusalén y Cesárea. Si llegó a Roma fue, según el relato de Hch 21,27- 
28,31, por el camino desviado de su apelación al César. Lucas omite una rese¬ 
ña clara del término del proceso, pero deja entrever que allí acaba su carrera 
misionera (Hch 20, 17-38). Esta laguna de noticias directas pudo dar pie a la 
leyenda recogida en los Hechos de Pedro (1,1-3) de que pudo realizar su proyec¬ 
tado viaje a España antes de su martirio en Roma bajo Nerón (Hechos de Pablo 

(11,1-7). 


Pablo podía empezar exponiendo su mensaje en la sinagoga local. Según 
Hch 17,2-3 lo hizo por tres sábados consecutivos en Tesalónica, sábados sucesi¬ 
vos en Corinto (18,4) y por tres meses en Efeso (19,8). Esta táctica misionera 
estaría en contradicción con Gal 2,9 si hubiese que entender etnográficamente 
la distribución de la misión acordada en Jerusalén; pero hay que entenderla geo¬ 
gráficamente, pues Pablo se ha dirigido siempre también a judíos (1 Cor 9,20). 
En los acuerdos de Jerusalén la renuncia de los antioquenos debió ser a misionar 
en Judea. Tuvo que ser en sinagogas donde recibió por cinco veces el castigo de 
azotes judío (2 Cor 11,24). El éxito de la misión paulina entre los paganos sim¬ 
patizantes del judaismo es un dato firme. El cristianismo predicado por Pablo 
les ofrecía la posibilidad, que no podía darles el judaismo, de reconocer el mono¬ 
teísmo y una ética elevada consiguiendo a la par la plena equiparación religiosa, 
sin circuncisión, sin mandatos rituales y sin algunas de las limitaciones negati¬ 
vas para su posición social. Ello hace más comprensible el conflicto inmediato 
entre judaismo y cristianismo. La misión cristiana le quitaba a los judíos sus 
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patronos en la sociedad pagana. Para los judíos cultos Pablo vendía un judaismo 
a precios de rebaja 64 . 

Según Hch (16,13-15.40) la casa de Lidia, prosélita natural de Tiatira, llegó a 
ser el centro de la actividad de Pablo en Filipos. La casa privada proporcionaba a un 
maestro un auditorio y una especie de legitimación social. Patronos, grupos hogare¬ 
ños e iglesias domésticas son prominentes en las cartas de Pablo 65 . Esto corrobora el 
relato de Hch en el que la casa aparece como el lugar característico del magisterio 
de Pablo en Corinto (Hch 18,3.7) y en Éfeso (Hch 19, 9). Consta epigráficamente 
que una casa privada podía convertirse en santuario de una asociación de culto por 
iniciativa de un particular en la Filadelfia (Lidia, Asia Menor) del s. II-I a.C. 66 . Las 
comunidades cristianas de las dos primeras generaciones se reunían en casas priva¬ 
das. Las cartas Pastorales prueban que llegó a darse una eclesiología-fló&ar (centrada 
en el símbolo «casa»), aunque parece haber quedado limitada al ámbito de Siria y 
Asia Menor y desde el 100 al s. III. Esta eclesiología, de un modo modificado, es 
uno de los factores en el proceso de constitución del episcopado monárquico 67 . 


ha misión petrina 

Constatamos que, tras la muerte y resurrección de Jesús, Pedro pasa a 
ser el jefe de la naciente Iglesia jerosolimitana en las tradiciones recogidas por 
Hch 1-12. Gal 1,18 y 2,9 lo confirman de una manera indirecta. Luego es Santia¬ 
go quien le sucede al frente de la comunidad de Jerusalén. Cuando Pablo escribe 
Gal, ya Pedro ha tomado a su cargo la dirección de la misión a los judíos (Gal 
2,8), de primordial importancia teológica (Cf. Rom 1,16), aunque históricamente 
estuviese abocada al fracaso. Si siguieron conflictos entre la misión impulsada 
desde Jerusalén y las que tuvieron por base Antioquía (cf. Gal 2,11-14), fue por¬ 
que la separación propuesta en Jerusalén (Gal 2,8-9) no resultó viable: las iglesias 
eran inevitablemente mixtas. El Pedro que habla en Hch 15,7-11 lo hace como 
avanzado de la misión gentil (Hch 10). En su actitud para con los pagano-cristia¬ 
nos y la Ley se encuentra mucho más próximo de Pablo que de Santiago 68 . 


64 Cf. R. Trevijano, ‘La misión en Tesalónica (1 Tes 1,1-2,16)’, Salmant 32 (1985) 263- 
291, en pp. 263-268. 

65 Cf. 1 Cor 1,16; Flm 2; Rom 16,23. 

66 Cf. S. C. Barton - G. H. R. Horsley, ‘A Hellenistic Cult Group and the New Testament 
Churches’, JbAC 24 (1981) 7-41. 

67 Cf. G. Schólgen, ‘Hausgemeinden, Ol/cO^-Ekklesiologie und monarchiser Episkopat. 
Überlegungen zu einer neuen Forschungsrichtung’, JbAC 31 (1988) 74-90, en p. 89. 

68 Cf. O. Cullmann, Saint Pierre. Disciple - Apotre - Martyr. Histoire et Théologie (Neuchátel 
1952) pp. 36-45. 
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Aunque hay antiguas tradiciones que vinculan a Pedro de modo especial 
con la iglesia de Antioquía, quizás sea suponer demasiado decir que fue aquí 
donde primero Pedro, luego el autor de Mt (con una visión de la historia de 
salvación y de la Ley más conservadora que la de Pablo y una actitud hacia los 
gentiles más liberal que la de Santiago), y más tarde el obispo mártir Ignacio, 
tuvieron que emprender la búsqueda de un equilibrio delicado entre un judeo- 
cristianismo conservador y un cristianismo helenista avanzado, luchando por una 
posición intermedia que había de ser la de la Iglesia universal 69 . 

Hay sólidas razones para entender la venida de Pedro a Roma como res¬ 
ponsable máximo de la misión judeocristiana. Acaso la actividad de Pedro y 
Pablo en Roma y sus martirios hacia el mismo tiempo tuvieron algo que ver 
con las tensiones entre la fracción judeocristiana y los paganocristianos de la 
comunidad 70 . 

El Pablo que escribe Rom en los últimos años 50 y es más tarde acogido 
por los cristianos de la ciudad, muestra una postura más moderada respecto al 
judaismo que la mantenida anteriormente. Su martirio le consigue un puesto de 
honor junto a Pedro; pero es la imagen de Pedro la que mantuvo el predominio. 
En nombre de Pedro (1 Pe) o de Pedro y Pablo (1 Clem ), la iglesia de Roma se 
hizo cargo de la misión y de la tarea de instruir a otras iglesias. En definitiva el 
mayor éxito de Pedro ha sido su duradera contribución para la edificación de la 
Iglesia de los gentiles 71 . 


La misión en Asia 

En Asia Menor (Anatolia, la mayor parte de la actual Turquía) se entrecru¬ 
zan diversas líneas misionales. Quizás por eso sea tan notable su contribución a 
la fragua del catolicismo en el s. II. Fue el campo de la primera expedición 
misionera de Bernabé y Pablo. Luego Pablo hizo de Éfeso una de sus bases 72 . 
Según Hch 18,24-28, ya antes había misionado allí el judeo-alejandrino Apolo, 
pese a su conocimiento incompleto del mensaje cristiano. Cuando Pablo llega, 
encuentra a otro grupo de cristianos, aún menos informados, pues apenas si 
habían superado la etapa de discípulos del Bautista (Hch 19,1-7). 


69 Como sostiene Meier en: R. E. Brown - J. P. Meier, New Testament Cradles of Catholic 
Christianity (London 1983) pp. 83-86. 

70 Cf. Cullmann (Neuchátel 1952) pp. 62-103. 

71 Cf. Brown - Meier (London 1983) pp. 211-216. 

72 Hch 19,10; cf. 1 Cor 15,32; 16,8. 
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Parece que hay también un cristianismo petrino en diálogo integrador con 
el cristianismo paulino. El autor de la 1 Pe se presenta como Pedro Apóstol de 
Jesucristo. Esta misma demoninación es ya un indicio que apunta a la probabi¬ 
lidad de que la carta haya sido escrita bajo el nombre de Pedro, en alguna comu¬ 
nidad de cristianos de la gentilidad y de una generación posterior. Por el tiem¬ 
po en que la tradición sinóptica ha hecho familiar el nombre de Pedro o ha 
recurrido a él por su difusión generalizada 73 . Si el autor de la carta interpela a 
los cristianos de casi toda Anatolia como forasteros y extranjeros (1,1.17; 2,11), 
esto no es sólo una afirmación teológica sino que es resultado de una experiencia 
cotidiana 74 . Cuando los cristianos se vieron forzados a separarse de la Sinagoga, 
pudieron experimentar más vivamente esa extranjería en un ambiente pagano 
hostil (2,12). Sin embargo, el autor no se dirige a sólo a judeocristianos, sino 
más bien a conversos del paganismo (1,14.18). Llama la atención que las pro¬ 
vincias mencionadas, salvo el Ponto y Capadocia, sean regiones en las que abrió 
brecha la misión paulina. Puede que el autor trate de tender un puente de diá¬ 
logo ecuménico entre una modalidad de cristianismo que considera petrina y las 
comunidades paulinas. Acaso hable de extranjeros y dispersión, ante todo con 
un alcance simbólico religioso, pues la carta destaca la responsabilidad de los 
cristianos en la sociedad y tiene sin embargo bien claro que el cristianismo exis¬ 
te en la sociedad exclusivamente como la comunidad escatológica del Exodo en 
la Dispersión 75 . 

Si no está claro cuál fue el hogar del cristianismo de tipo joánico 76 , sí 
parece que llegó a tener un foco de irradiación y de recepción católica en Efeso. 


73 Pedro es la traducción de Cefas, que acabó por imponerse en el cristianismo de lengua 
griega. El Apóstol era denominado Cefas no sólo entre los cristianos de lengua aramea y en las 
comunidades de base judeohelenista (cf. 1 Cor 15,5), sino aún en las de claro predominio de paga¬ 
nos convertidos, como lo eran las comunidades paulinas. Pablo mismo lo llama Cefas en 1 Cor 1, 
12; 3,22; 9,5; 15,5; Gal 1,18; 2,9.11.14; Pedro sólo en Gal 2,7-8. Podemos sospechar que Pedro, 
más dedicado a la misión entre los judíos, acostumbraba usar el nombre de Cefas. Sería pues de 
esperar que, de ser suya la carta, lo emplease en el encabezamiento. 

74 Cf. F. Neugebauer, ‘Zur Deutung und Bedeutung des 1. Petrusbriefes’, NTS 26 
(1979/80) 61-86. 

75 Según L. Goppelt, ‘Prinzipien neutestamentlicher Sozialethik nach dem I. Petrusbrief, 
Neues Testament und Geschichte. Historisches Geschehen und Deutung im Neuen Testament. 0. Cullmann 
zum 70. Geburstag. Hrsg. von H. Baltensweiler - B. Reicke (Zürich-Tübingen 1972) 285-296, en 
p. 285, ésta es la tesis representada por la primera parte de la carta (1,1-2,10) y a la que corres¬ 
ponde la primera expresión. 

76 Se han propuesto localizaciones en todo el este del Mediterráneo, desde Egipto a Asia 
Menor. K. Wengst, Bedrángte Gemeinde und verherrlichter Christus. Der historische Ort des Johannese- 
vangeliums ais Schlüssel zu seiner Interpretation (Neukirchen-Vluyn 2 1983) p. 96, sostiene que Jn fue 
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Es en esta región donde quedan a su vez atestiguadas las comunidades del Apo¬ 
calipsis. Ap da datos sobre la misión cuando alude a los orígenes de algunas 
comunidades. El recuerdo de los primeros tiempos se hace explícito en las cartas 
a las comunidades de Éfeso, Tiatira y Sardes. Hay una referencia misionera en la 
denuncia de los falsos apóstoles (Ap 2,2), representantes de un intento sincretista 
de acomodación a la sociedad pagana. A través de las siete cartas del Ap localiza¬ 
mos en Asia unas iglesias confrontadas con una sociedad pagana hostil y en abier¬ 
ta ruptura con la comunidad judía. Sin embargo, a diferencia del IV evangelio, 
donde «los judíos» han pasado a ser muchas veces la denominación típica de los 
adversarios de Jesús y los judeocristianos son ya expulsados de las sinagogas 
(Jn 9,22), el vidente del Ap representa a un judeocristianismo que reclama para 
sí la gloria del nombre judío (Ap 2,9; 3,9). Nuestro vidente, desde la perspectiva 
del rechazo judío, los ve reducidos a la condición de las naciones. Luego recurre a 
las promesas proféticas de conversión de las gentes para ver incluidos en primer 
lugar a los mismos judíos (Ap 3,8-9) 77 . El vidente no da consejos misionales; 
pero no pierde de vista a los gentiles incluidos ya en las perspectivas universalis¬ 
tas de la tradición profética (Ap 7,9). Los paganos acabarán por venir (Ap 15,4) 
y saldrán de su engaño (Ap 20,3). El autor apocalíptico se ha mostrado muy pesi¬ 
mista sobre el curso de la historia, pero cuenta también con la salvación de las 
gentes en el curso de la acción escatológica de Dios (Ap 21,23-24; 22,2 ) 78 . 

La comunidad joánica, en el primer estadio de su existencia, estaba inte¬ 
grada por judeocristianos con la misma perspectiva mesiánica que la que marcó 
el comienzo de las comunidades que procedieron de los Doce. En un segundo 
estadio pudo entrar un grupo compacto, judíos opuestos al culto del Templo 79 
y conversos samaritanos 80 , que sirvió de catalizador para una cristología más 
elevada y un fuerte ruptura con el judaismo; lo que no tardó en abrir camino a 
la recepción de conversos paganos 81 . Los escritos joánicos son distintivos de una 


escrito entre alrededor del 80 y del 90 para una comunidad dispersa en grupos minoritarios en el 
territorio de Herodes Agripa II, norte de Jordania, y muy presionada por la ortodoxia farisea. 

77 Cf. R. Trevijano, ‘La misión en las iglesias de Asia (Apoc 2-3)’, Salmant 26 (1979) 205- 
230, en pp. 212-224. 

78 Cf. Trevijano, Salmant 1979, pp. 224-230. 

79 Sin que haya que identificarlo sin más con éllos, el círculo joánico queda muy próximo 
de los helenistas de Hch 7-11. Cf. O. Cullmann, Der johanneische Kreis. Sein Platz im Spátjudentum, 
in der Jüngerschaft Jesu und im Urchristentum. Zum Ursprung des Johannesevangeliums (Tübingen 1975) 
pp. 56-57. 

80 J. Neugebauer, ‘Der Textbezüge von Joh 4,1-42 und die Geschichte der johanneischen 
Gruppe’, ZNW 84 (1993) 135-141, entiende que los «otros» de Jn 4,38 alude a un grupo de 
cristianos samaritanos que se integraron en un segundo estadio en el grupo joánico. 

81 Cf. R. E. Brown, The Community of the Beloved Disciple. The Life, Loves and Hates of an 
Individual Church in New Testament Times (London 1979) pp. 25-58. 
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corriente peculiar de pensamiento cristiano propia de una escuela 82 , o de ciertos 
círculos o comunidades cristianas primitivas, que retrotraía sus tradiciones a un 
testigo del mismo Jesús. Una línea de evolución en que jugó un papel peculiar 
la actividad carismática profética 83 y una continua controversia con judíos y 
judeocristianos 84 . Las cartas joánicas atestiguan un último estadio de desarrollo 
de las comunidades joánicas que no es conocido. Estadio caracterizado por una 
grave crisis —tanto teológica como eclesial— en que el círculo en que se pro¬ 
ducen las epístolas parece oponerse en vano a una interpretación gnostizante de 
la tradición joánica 85 . 


ha misión de «los de Santiago» y los «cristianos de Tomás» 

Casi sin entrar en escena durante el ministerio terreno de Jesús, Santiago, 
el hermano del Señor, fue sin embargo uno de los testigos más destacados del 
Resucitado (1 Cor 15,7) 86 y pasó pronto a ejercer un liderazgo en la comunidad 
de Jerusalén 87 . Había quienes apelaban a Santiago como modelo de observancia 
legal y lo hacían bandera de un judeocristianismo estricto. Sin embargo, no hay 
huellas de choque entre el mismo Santiago y los líderes de la misión gentil. 
Aunque, después de su muerte, acabasen distanciados «los de Santiago» y la 
Gran Iglesia, ésta mantuvo en su memoria la veneración del primero. 

A la sombra de la organización de la comunidad judía en esta ciudad, pare¬ 
ce que ejerció sus funciones antedatando el desarrollo eclesiástico del episcopado 
monárquico. Pudo ser uno de los motivos de que el Sumo Sacerdote judío insti¬ 
gase su ejecución aprovechando un interregno de procuradores romanos. 


82 R. A. Culpepper, The Johannine School: An Evaluation of the Johannine-School Hypothesis hased 
on an Investigation of the Nature of Ancient Schools. SBL DS 26 (Missoula, Montana 1975) pp. 287- 
289, subraya que la comunidad joánica participaba de todas las características esenciales de las 
antiguas escuelas. 

83 Actividad carismática que derivó en conflictos internos dentro de la comunidad joánica. 
Cf. D. B. Woll , Johannine Christianity in Conflict: Authority, Rank, and Succession in the First Fare- 
well Discourse. SBL DS 60 (Chico, CA. 1981) pp. 127-128. 

84 Cf. D. M. Smith, Johannine Christianity. Essays on its Setting, Sources, and Theology (Edin- 
burgh 1987) pp. 1-36. 

85 Cf. J. Zumstein, ‘La communauté johannique et son histoire’, en: J. D. Kaestli - J. M. Pof- 
fet - J. Zumstein (ed.), La communauté johannique et son histoire. La trajectoire de Vévangile de Jean aux 
deux premiers siécles (Genéve 1990) 359-374, en p. 365. 

86 El primer testigo según el fragmento del Evangelio de los Hebreos recogido por san Jeróni¬ 
mo, De viris inlustribus II. 

87 Cf. Hch 12,7; 15,13; 21,18 y Gal 1,19; 2,9. 
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El judeocristianismo estricto, que pudo tener su foco de irradiación prime¬ 
ro en Jerusalén (cf. Gal 2,11-14), luego en Pella y de nuevo en Jerusalén hasta 
la segunda guerra judía, era observante de la Ley, pero también crítico de deter¬ 
minadas tradiciones bíblicas. Gradualmente debió ir marginándose de la Gran 
Iglesia y estaba a la par separado del judaismo 88 . Tampoco logró mantener su 
propia cohesión, pues aparece escindido en orientaciones diversas y fluctuantes. 
Los «Nazarenos», arraigados primero en Galilea, se mantuvieron en la fe cristia¬ 
na común y quedaron gradualmente separados de la catolicidad por sus obser¬ 
vancias legales (circuncisión y sábado) 89 . Los «Ebionitas», que no reconocían la 
divinidad de Cristo, se desgajaron de los anteriores hacia el cambio del s. I al II 90 . 
A fines del s. IV los grupos judeocristianos dispersos habían disminuido extre¬ 
madamente. Algunos se fueron incorporando a la Iglesia de los circuncisos. Otros 
se dejaron absorber por movimientos heréticos 91 . 

La tradición de Santiago se mantenía viva en algunos de estos grupos; en 
otros parece no haber sido sino una apropiación posterior. Como también hicie¬ 
ron algunos gnósticos cristianos (naasenos, valentinianos), hubo judeocristianos, 
influidos por la mitología gnóstica, para quiénes Santiago resulta paradigmático 
de los discípulos que tardaron en comprender al Señor, pero acabaron como 
receptores privilegiados de sus revelaciones. 

Un sector del cristianismo sirio, que se retrotraía a Addai y después a 
Tomás, fue él que más claramente se adhirió al gnosticismo valentiniano. 
El compilador del Evangelio de Tomás debió ser un sirio helenizado, que estimó 
muy aprovechable la venerable tradición de dichos de la gente de Santiago 
(log. 12). En la elección de Tomás como prototipo del gnóstico (log. 13), debió 
impulsarle su propia tradición local que ya se remitía a este apóstol. Tomás 
pasa a ser visto como hermano del Señor cuando el judeocristianismo siríaco lo 
identifica con Judas, el hermano del Señor, entendiendo que era el «Mellizo» 
de Santiago. Con ello el abolengo apostólico del cristianismo siríaco no queda 
por debajo del de los judeocristianos de Trasjordania. Una comunidad poco pro¬ 
pensa a la especulación teológica y que entiende cada vez más la enseñanza de 


88 No llegamos tan lejos como J. Munck, ‘Jewish Christianity in Post-Apostolic Times’, 
NTS 6 (1959-60) 103-116, en p. 114, que sostiene que el judeocristianismo primitivo pereció 
con la destrucción de Jerusalén el 70 y que todo el judeocristianismo posterior se origina en la 
Iglesia de la gentilidad del período postapostólico. Según él, el judeocristianismo herético proce¬ 
dería de una relación peculiar con la comunidad religiosa judía. 

89 Parece que hasta el s. IV fueron los primeros mantenedores de los «santos lugares» en 
Tierra Santa. Cf. J. Briand, The Judeo-Christian Church of Nazareth (Jerusalem 1982) p. 13-28. 

90 Cf. R. A. Pritz, Nazarene and Jewish Christianity. From the End of the New Testament until 
its Disappearance in the Fourth Century. Studia Post-Biblica, 37 (Leiden 1988) pp. 108-110. 

91 Cf. L. Randellini, La Chiesa dei Giudeo-cristiani. Studi Biblici, 1 (Brescia 1968) p. 68. 
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Jesús como práctica de vida ascética, concentrándose en el legado encratita 
de su tradición gnóstica 92 . 


SUMARIO 

La primera gran dispersión tuvo lugar a la caída del reino de Judá. El 
crecimiento demográfico impulsó luego la movilidad de individuos y grupos, 
favorecida por los movimientos de población que siguieron a la conquista del 
Próximo Oriente por el Helenismo. En el ámbito grecorromano, Egipto y 
Asia Menor, y fuera Babilonia, fueron donde se dio una mayor implantación 
judía. 

Algunas colonias judías contaron con una organización jurídica peculiar 
como políteuma , sin integración en la polis griega. Es el caso de Alejandría, el 
foco más activo de la diáspora judía. No faltaron tensiones, que se acentuaron 
con violencia en el s. I, entre la población judía y la de origen o cultura griega, 
como las que tuvieron lugar bajo el gobernador Flaco, en tiempos de Calígula, 
y a raíz de la primera guerra judía. El políteuma judío alejandrino quedó aniqui¬ 
lado por su sublevación en tiempos de Trajano. También tuvo importancia numé¬ 
rica, social e intelectual el políteuma judío de Cirenaica (donde al concluir la pri¬ 
mera guerra judía hubo un intento de sublevación zelota), que participó en la 
gran rebelión bajo Trajano. 

En Roma mismo la colonia judía había engrosado repetidas veces por la 
llegada de cautivos judíos. Aunque contó con el apoyo de César, reiteradas tur¬ 
bulencias le acarrearon medidas represivas. Entre otras la de Claudio para acabar 
con los tumultos impulsore Chresto (¿a.49?). Cuando san Pablo escribe Rom 
Qa58?) ya había en la ciudad un comunidad cristiana notable. 

En ciudades de Grecia había también asentamientos judíos, que sirvieron 
de anclaje a la misión paulina. Corinto fue la primera de sus bases misioneras. 
Pablo era un judío de Tarso de Cilicia. En su viaje con Bernabé, ya predicó a 
judíos en diversas regiones de Asia Menor. Hizo de Efeso su base en su segundo 
viaje como líder de la misión. 

Los judíos de Siria se mantenían en contacto con los de Palestina y Babilo¬ 
nia. Antioquía y Damasco fueron importantes centros judíos, que tuvieron que 
sufrir también las repercusiones de la primera guerra judía. Antioquía fue, des¬ 
pués de Jerusalén, el primer gran foco de expansión cristiana. Palestina era el 


92 Cf. R. Trevijano, ‘Santiago el justo y Tomás el Mellizo (Evangelio de Tomás, log. 12 y 
13)’, Salmant 39 (1992) 193-215. 
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solar de Israel, pero tenía población griega insertada y el judaismo de parte de 
sus habitantes (Galilea, Idumea) carecía de solera para uno de Judea. 

La tolerancia grecorromana del judaismo como religio licita motivó los pri¬ 
vilegios y exenciones de la comunidad (exención de servicio militar y actos del 
culto oficial, cierto grado de jurisdicción civil y penal, y la colecta para Jerusa- 
lén; luego trasformada en el represivo fiscus iudaicus). Conjunto de peculiaridades 
y prácticas chocantes (como la circuncisión y el reposo sabático) que dieron oca¬ 
sión a su vez a violentas quiebras de tal tolerancia. El estatuto jurídico de los 
judíos de la Diáspora se mantuvo en principio independiente de los avatares y 
ruina del Estado judío. 

La organización interna de las comunidades judías siguió el doble modelo 
del consejo de ancianos ( presbyteroi) palestino y de la gerousía helenística, en los 
casos en que pudieron constituir un políteuma en la polis helenística. Las simples 
congregaciones {synagogai) tenían un modelo más asequible, para la administra¬ 
ción de la comunidad, en los collegia paganos. Celebraban sus reuniones religio¬ 
sas en la proseukhe , bajo la dirección específica de un archisinagogo y su ayudante. 
Lo más distintivo de las congregaciones judías eran los ritos religioso-nacionales 
que delimitaban a sus miembros. 

Esos mismos ritos, sobre todo la circuncisión, fueron un freno a la misión 
judía universal, demasiado ligada al nacionalismo. La literatura apologética del 
judaismo helenístico atestigua indirectamente el objetivo misionero. La exigen¬ 
cia de plena integración resultó en que, junto a los conversos que la aceptaron 
(prosélitos), se constituyese una clase intermedia de semiconversos («adoradores» 
y «temerosos de Dios»), que resultaron particularmente receptivos para la misión 
cristiana. 

Jesús limitó su misión terrena a Israel; pero con acogidas y previsiones que 
llevaron a sus discípulos, después de Pascua, a reflexionar sobre el curso de la 
misión cristiana, ilustrados por las Escrituras, y entender que Cristo estaba des¬ 
tinado a ser la luz de las gentes. Los mandatos evangélicos de misión universal 
(Mt 28,18-20; Le 24,45-48) son expresión de esta toma de conciencia. 

Los cristianos helenistas de Jerusalén fueron los que, forzados a la disper¬ 
sión, se dedicaron a la misión de amplitud geográfica y, en un segundo estadio, 
comenzaron la de los paganos (Hch 11,20-21). Un tercer estadio lo marca la 
misión de Bernabé y Pablo (Hch 13-14) y la proseguida luego por Bernabé. 

Resuelto en principio el problema de la libertad respecto a la Ley judía, 
Pablo es el líder de una misión a los paganos, a través de Asia Menor y Grecia, 
con una doble estrategia de roturar terreno y alejarse del ya misionado, que le 
lleva a planear ir a España. Con los ganados mediante una primera predicación 
sinagogal, crea una red de iglesias ciudadanas (trenzadas por iglesias domésti- 
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cas), focos a su vez de irradiación misionera. Truncado su plan por larga prisión, 
murió mártir en Roma. 

Pedro preside primero la iglesia madre de Jerusalén. Pudo ser el pionero 
de la misión gentil (Hch 10); pero se hace cargo la misión a los judíos, de pri¬ 
maria importancia teológica (cf. Rom 1,16). Si bien su éxito en la misión jude- 
ocristiana debió ser muy relativo, tras morir mártir en Roma, esta iglesia irá 
asumiendo conscientemente en su nombre el liderazgo de la misión universal y 
de la comunión católica. 

En Asia Menor se entrecruzaron diversas líneas misionales, expresión del 
pluralismo que se habría de integrar en la Gran Iglesia. Fue campo de la misión 
de Bernabé, de Pablo, de un cristianismo petrino (antioqueno y romano) y de 
círculos joánicos: una corriente peculiar, muy profética, de elevada cristología, 
en fuerte ruptura con el judaismo y abierta a conversos paganos. Tras una grave 
crisis, confluye de lleno con la tradición católica o deriva en el gnosticismo. 

Santiago el hermano del Señor quedó al frente de la iglesia de Jerusalén. 
Pronto le hicieron bandera de un judeocristianismo estricto. Tras su muerte y 
las dos guerras judías, muchos de estos judeocristianos, dispersos, acabaron sepa¬ 
rados tanto del judaismo como de la Gran Iglesia. Eran judíos que reconocían la 
mesianidad de Jesús, aunque no todos la divinidad de Cristo, y que continuaban 
observando la Torá. Los Nazarenos reconocían ambas y fueron sus prácticas las 
que les separaron de la Iglesia católica. Los Ebionitas, además, no admitían la 
divinidad de Cristo. 

Hubo un cristianismo siríaco, que se retrotraía a un tal Addai y luego al 
apóstol Tomás, y que, al menos en parte, quedó muy influido por el gnosticis¬ 
mo. Así se completó una tradición judeocristiana de dichos del Señor con dichos 
gnósticos ( EvTom ). Esta impronta gnóstica, cargada de encratismo, fue borrándo¬ 
se a medida que se acentuaba el encratismo como característica del cristianismo 
siríaco. 




Capítulo IV 


LITERATURA DEL JUDAISMO HELENÍSTICO 


i 

LA BIBLIA GRIEGA 

La versión de los LXX 

La traducción de la Biblia hebrea al griego se hizo necesaria para la Diáspora 
judía de lengua griega. Entonces, como ahora, era corriente que los hijos de inmi¬ 
grantes olvidasen del todo, en un par de generaciones, la lengua de sus padres, asi¬ 
milándose a la del ambiente que les había tocado vivir. En las ciudades helenizadas 
de toda la cuenca oriental del Mediterráneo y aún más allá, el griego había llegado 
a ser la lengua de la política, de la cultura, del comercio, y aún de la vida familiar. 

Los judíos fieles a su religión tenían que nutrirla en su patrimonio de libros 
sagrados. Es de suponer que judíos bilingües se harían cargo primero de una 
doble lectura sinagogal. Lo mismo había ocurrido en Palestina, al haber queda¬ 
do desplazado como lengua vernácula el hebreo por el arameo. Pero el parentes¬ 
co entre ambas lenguas semitas facilitaba el dominio de las dos, de modo que no 
debían escasear los intérpretes en ciudades y poblados. No era fácil que ocurrie¬ 
se lo mismo entre los judíos ya muy internados en el mundo de lengua griega. 
Por eso, tras una primera etapa de traducciones orales, sobre la marcha, se debió 
sentir la necesidad de leer un texto griego y de dejar totalmente de lado los tex¬ 
tos hebreos. En el s. III, como probablemente no se hacía lectura continua de la 
Torá, debieron bastar algunas traducciones parciales l . 

1 Cf. G. Dorival, ‘Les origines de la Septante: la traduction en grec des cinq livres de la 
Torah’, en: M. Harl - G. Dorival - O. Munnich, La Bible Grecque des Septante du JudaYsme hellénisti- 
que au Christianisme anclen (Paris 1988) 39-82, en p. 69. 
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Fue en Alejandría donde se tradujo primero el Pentateuco y bastante más 
tarde, gradualmente, los demás libros. Al parecer la traducción de la Torá fue 
encargada para enriquecer la biblioteca de Tolomeo I Lagos, antes de su muerte 
el 282. Hacia el 275 Tolomeo II Filadelfo habría integrado la Torá en su siste¬ 
ma judicial (para garantizar a los judíos el respeto de la Ley hacía falta que esta 
fuese accesible a los funcionarios reales). La traducción se habría originado pues 
en una iniciativa real; pero respondía a necesidades latentes de la comunidad 
judía: la curiosidad intelectual de los alejandrinos, el deseo de los judíos de dar 
a conocer la doctrina del verdadero Dios y las necesidades litúrgicas de la comu¬ 
nidad 2 . 

No hay prueba de que la traducción de los Profetas y los Escritos haya 
comenzado antes del s. II. Si la traducción de la Torá se debió a iniciativa de 
personajes oficiales, la de los demás libros correspondería al interés de particula¬ 
res por responder a las necesidades éticas y religiosas de las comunidades judías 
helenófonas. Es el caso del Eclo. Es probable que, en el caso de los «Profetas», 
haya que contar con una versión «semi-oficial» por encargo de las autoridades 
judías de Alejandría, al menos en lo que atañe a los pasajes que se leían (como 
Haphtarot) después de una sección de la Ley 3 . 

El carácter de la traducción refleja la variedad de traductores, criterios y 
tiempos. Junto a versiones literalmente serviles del texto hebreo, hay otras que 
son muy libres. Versiones que, como los Targumim árameos de Palestina, tienen 
ya mucho de interpretación aclaratoria o de subrayado teológico y algo de 
comentario. Aunque hay una diferencia fundamental. Los judíos alejandrinos 
consideraban la LXX como su Biblia. El Targum, leído después del texto bíbli¬ 
co en hebreo, aparecía como el esbozo del comentario tradicional y podía guar¬ 
dar vínculos más relajados con el original 4 . Se puede constatar que la traduc¬ 
ción griega del Pentateuco es más fiel a la letra que la de Isaías o los Salmos. 


Textos griegos originales 

Los textos sagrados no habían quedado todavía delimitados dentro de una 
lista definitiva. Aún no se había cerrado el «canon». Por eso no es sorprendente 


2 Cf. Dorival (París 1988) pp. 70-79. 

3 Cf. G. Dorival, ‘L’achevement de la Septante dans le juda'ísme. De la faveur au rejet’, en 
Harl-Dorival-Munnich (París 1988) 83-125, en pp. 107-111. 

4 Cf. R. Le Déaut, ‘La Septante, un Targum?’, en: R. Kuntzmann - J. Schlosser (dir), Etu- 
des sur le Judaisme hellénistique. Congres de Strasbourg (1983). LDiv 119 (París 1984) 147-195, en 

p. 190. 
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que algunas composiciones de autores devotos de la época helenista fuesen toda¬ 
vía incorporados al conjunto de libros sagrados. El judaismo alejandrino se mos¬ 
tró abierto a sucesivas adiciones. Así el Eclo, que, compuesto originalmente en 
hebreo, fue traducido al griego por un nieto del autor. Además de algunas aña¬ 
diduras a Est, Sal y Jer, fueron originales griegos los libros 2, 3 y 4 Mac y Sab. 
Ya el 1 Mac presenta como un esbozo lejano del judaismo rabínico: predominio 
y valor absoluto de la Ley, que divide al mundo en dos campos (a favor y en 
contra) y acentuación de la religión de las obras 5 . 

Estas obras fueron descartadas por el judaismo posterior, cuando excluyó de 
su canon a los libros no escritos en hebreo. Pero ya para entonces el cristianis¬ 
mo, que heredó su Biblia de la sinagoga helenista, había recibido algunos como 
sagrados. Eclo, 1-2 Mac y Sab se han mantenido en el canon católico, aunque 
fueron otra vez descartados por la Reforma protestante. Son los que conocemos 
como «deuterocanónicos». En el ámbito protestante se los denomina, apócrifos 
del A.T. 


La Carta de Aristeas 

La versión alejandrina de la Biblia tuvo rápida difusión entre los judíos de 
lengua griega de la cuenca mediterránea. Gracias a ella tuvieron también acceso 
directo a los textos sagrados de Israel paganos interesados por esa sabiduría 
oriental, por esa religión cuyo monoteísmo podía resultar chocante a tradiciones 
politeístas casi universales; pero que respondía a hondas inquietudes espirituales 
de muchos paganos y a intuiciones de filósofos. Además, aunque a veces les 
repeliese el exclusivismo con que los judíos hacían suya su religión nacional, 
podían reconocer la elevación moral de la Ley judía. Para judíos más abiertos, 
preocupados por dar a conocer al verdadero Dios entre los paganos, la Biblia 
griega facilitaba su propaganda. Directa o indirectamente, la versión griega fue 
vehículo del proselitismo judío. 

La Carta de Aristeas a Filócrates es un escrito motivado por el espíritu de 
propaganda entre los paganos. A la par tiene en mira a lectores judíos, pues es 
un intento de conferir un carácter sagrado a la versión, que había llegado a ser 
indispensable, mediante el recurso a lo prodigioso. El autor se presenta como 
pagano; pero tras este disfraz se trasparenta un judío helenizado. Cuenta cómo la 
«Ley» fue traducida del hebreo al griego por 72 sabios de Jerusalén, llamados 
al Museo de Alejandría por Tolomeo II Filadelfo a mediados del s. III. Aunque 


5 Cf. B. Renaud, ‘La Loi et les lois dans les livres des Maccabées’, RB 68 (1961) 39-57, en 
p. 52. 
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aceptamos la historicidad básica de la leyenda y atribuimos la traducción a la 
iniciativa del primer monarca lágida, porque círculos intelectuales de la corte se 
interesaron por los valores del judaismo 6 ; abundan los anacronismos que mues¬ 
tran que el cuadro histórico es ficticio en casi todos los detalles. 

La leyenda tuvo desarrollos que tratan de mostrar que la versión se hizo 
bajo inspiración divina. El único rasgo maravilloso en Aristeas es que la traduc¬ 
ción se realizó en 72 días. Pero ya en el s. I d.C. el judío alejandrino Filón añade 
que hubo acuerdo milagroso entre los traductores. A fines del s. II el obispo de 
Lyon, S. Iré neo, subraya el mismo pretendido milagro con las precauciones toma¬ 
das por Tolomeo para evitar que los traductores se consultasen. La leyenda con¬ 
tinúa con autores posteriores, que expresan criterios dispares sobre la amplitud 
de esa primera traducción: el Pentateuco (S. Jerónimo), la Ley y los Profetas 
(Clemente Alejandrino), todo el A.T. (Julio Africano). San Jerónimo no duda 
del relato de Aristeas; pero arremete contra los demás elementos añadidos a la 
leyenda. Aunque, en su gran empresa de traducción de la Biblia al latín, busca 
apoyarse en la «hebraica veritas», respeta la versión griega, que considera dotada 
de inerrancia por la asistencia del Espíritu Santo 7 . 

Tiempo de composición 

Aunque parece seguro que se tradujo primero el Pentateuco y en un período 
posterior los demás libros, es probable que la versión de la Ley haya quedado com¬ 
pleta en el tiempo en que la fija la leyenda de Aristeas, el reinado de Tolomeo II 
Filadelfo (282-247 a.C.). Concuerda con el hecho de que ya la utiliza hacia el 200 
el cronógrafo e historiador judío Demetrio. A la traducción del Pentateuco siguió 
la del resto del «canon» hebreo. A mediados del s. II a.C. Eupolemo utiliza la ver¬ 
sión de 1-2 Cr. Hacia el 115 a.C. el nieto de Ben Sira conoce la de los demás escri¬ 
tos y se han encontrado papiros con fragmentos de su texto desde el s. II a.C. 8 . 

Documento fundamental del judaismo helenístico 

La traducción tuvo una importancia triple para la religión del mundo hele¬ 
nístico. Primero, porque opera la helenización del monoteísmo semita. En segun- 


6 Cf. A. Kasher, The Jews in Hellenistic and Román Egypt. The Struggle for Equal Rights. TSAJ 

7 (Tübingen 1985) pp. 5-6. 

7 Cf. R. Trevijano, ‘Aristeas (carta de)’, en: A. di Berardino (ed.), DPAC I (Salamanca 1991) 

201 . 

8 Cf. H. Hegermann, ‘Griechisch-jüdisches Schriftum’, en: J. Maier - J. Schreiner (ed.), Lite- 
ratur und Religión des Frühjudentums (Würzburg/Gütersloh 1973) 163-180, en pp. 163-166. 
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do lugar, porque posibilita la remodelación de la tradición veterotestamentaria 
como religión universal del judaismo helenístico. Por último, porque se confi¬ 
gura de un modo inconsciente e involuntario como Praeparatio Evangélica al pro¬ 
porcionar su Biblia al cristianismo naciente 9 . 

En las lenguas que se comparan, los términos están repartidos desigual¬ 
mente en un mismo campo nocional, tanto si se trata de la misma lengua en 
diversas épocas o de lenguas diferentes. En los LXX constatamos a cada paso 
que un mismo término griego no corresponde a una misma y sola palabra hebrea 
y que un mismo término hebreo puede ser traducido por dos, tres o cuatro pala¬ 
bras griegas diferentes. Es cierto que los LXX ofrecen bastantes equivalencias 
casi fijas entre un término hebreo y otro griego; pero hay veces en que se espera 
un término y el traductor ha escogido otro. Esta elección depende del sentido 
que el traductor quiere dar al conjunto. Antes de traducir, el traductor interpre¬ 
ta. Una interpretación previa que está en armonía con el esquema interpretativo 
que su traductor tiene de la totalidad de los pasajes 10 . 

Los términos griegos, con un campo semántico distinto, influyen necesaria¬ 
mente en el valor de los conceptos hebreos a los que remplazan. A la inversa, el 
judaismo helenístico, gracias a esta versión, ejerce su influencia en el mundo de 
lengua griega, al destacar en la escala de valores una serie de conceptos. Gracias 
a unos términos que se encuentran con frecuencia desacostumbrada o de concep¬ 
tos que envuelve en una aureola religiosa. 


Implicaciones teológicas 

La Biblia griega presenta la religión judía como una fe monoteísta en el 
sentido más estricto. El judaismo había desarrollado tal respeto al nombre per¬ 
sonal de Dios: Yahveh , que ni siquiera se pronunciaba. El lector del texto hebreo 
cuando se encontraba con el tetragrama sacro ( yhvh ) lo sustituía por el título 
divino ( Adonái 11 . De aquí que, cuando los masoretas inventaron signos vocálicos 


9 Cf. G. Bertram, ‘Zur Bedeutung der Religión der Septuaginta in der hellenistischen 
Welt’, TLZ 92 (1967) 245-250. 

10 Cf. M. Harl, ‘Le nom de l’«Arche» de Noé dans la Septante. Les choix lexicaux des tra- 
ducteurs alexandrins, indices d’interpretations théologiques?, en: AAEaANAPINA. Hellénisme, 
judaisme et christianisme a Alexandrie. Mélanges offerts au P. Claude Mondésert (Paris 1987) 15-43, en 
pp. 16-17. 

11 Las numerosas vacilaciones de los manuscritos entre Yhvh y Adonái prueban que Adonái 
ha jugado ese papel sustitutivo. L. Cerfaux, ‘Adonái et Kyrios’, en: Recueil Luden Cerfaux. Études 
d’Exégese et d’Histoire Reltgieuse. I (Gembloux 1954) 137-172, enp. 171, coloca la costumbre de 
leer Adonái a comienzos del s. III a.C. 



128 


RAMÓN TREVIJANO ETCHEVERRÍA 


para precisar la lectura del texto hebreo (consonántico) colocasen bajo las cuatro 
consonantes del nombre divino las vocales del título. Por eso los cristianos, 
cuando volvieron a prestar la atención al texto hebreo, a partir del Renacimien¬ 
to, pensaron que el nombre divino se pronunciaba Jehová. Error del que aún no 
han salido los «Testigos de Jehová». La designación divina Kyrios se ha difundi¬ 
do en el judaismo helenístico en lugar del tetragrama 12 . La Biblia griega elimi¬ 
na el nombre personal de Dios y traduce el título ‘Adonái por Kyrios. Traduce la 
denominación ‘Elobim (plural de significado singular) por Theós , e interpreta el 
singular ( El como descripción de Dios en su atributo de poder. Utiliza perífrasis 
reverenciales para evitar antropomorfismos (frecuentes sobre todo en la tradición 
yavista) o sugerencias de materialidad en Dios. Ya la tradición elohísta (en con¬ 
traste con la yavista) se había preocupado de destacar la trascendencia de Dios. 
El judaismo helenístico desarrolla aún más esta tendencia. Cuando a la divini¬ 
dad se le atribuyen acciones, que la sensibilidad espiritual de esta época juzga 
inapropiadas, traduce los términos divinos por Ággelos. Así no es Dios quien 
actúa directamente sino uno de sus mensajeros celestes, un ángel 13 . 

Lo mismo que tiene implicaciones teológicas la traducción de los nombres 
divinos, hay que destacar el alcance de la traducción de Torah por Nomos (Ley). 
Torah , en su sentido más amplio, significa enseñanza o revelación divina. Para 
los judíos de Egipto de lengua griega, el significado corriente de nomos era el 
legal y, así, tienden a entender la «Ley» como un código de observancia religio¬ 
sa. Esto entraña el peligro de concebir la religión bíblica de un modo legalístico 14 . 
San Pablo reaccionará polémicamente contra lo que había de esta mentalidad en 
el judaismo helenístico y en sus adversarios judeocristianos 15 . 

Se advierte también en la traducción una reducción empobrecedora del 
campo semántico de otros términos importantes. Lo que abarca el concepto 
hebreo sedeq, queda dividido entre la idea de justicia ( dikaiosyne ) y la de miseri¬ 
cordia (i eleemosyne ). Hesed se desvía de su sentido de amabilidad y misericordia al 
de observancia legal. A veces se ha insistido en que la raíz hebrea ( mn pierde de 
su significado de confianza en la fidelidad de Dios a favor de una pístis que 
subraya la creencia en la verdad de Dios, conforme al intelectualismo de la men¬ 
talidad griega l6 ; pero esto hay que matizarlo si el término griego mantenía vivo 


12 Cf. G. Bertram, ‘Theologische Aussagen im griechischen Alten Testament: Gottesna- 
men, ZNW 69 (1978) 239-246, en p. 240. 

13 Cf. C. H. Dodd, The Bible and the Greeks (London 1935) pp. xi-xii, 3-24. 

14 Cf. G. Wallis, ‘Torah und Nomos. Zur Frage nach Gesetz und Heil’, TLZ 105 (1980) 
321-332, en col. 331. 

15 Cf. Dodd (London 1935) pp. 25-41. 

16 Cf. Dodd (London 1935) pp. 42-75. 
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un sentido original de confiaba 17 y su subrayado intelectualista no queda ates¬ 
tiguado hasta el s. I d.C 18 . 

El texto griego trasluce también una concepción un tanto legalista del 
pecado por parte del judaismo helenístico 19 . 


Distandamiento del judaismo posterior 

Tomando como muelle de atraque las sinagogas de la Diáspora, la misión 
cristiana se difundió por toda la cuenca, oriental mediterránea, con éxito inicial, 
más que entre los judíos, entre los «adoradores de Dios» del paganismo. Muy 
pronto la gran mayoría de los cristianos la constituían conversos del paganismo. 
La Biblia griega, la versión de los LXX, llegó a ser la Biblia de los cristianos. 

A fines del s. I el judaismo rabínico había fijado el canon de libros sagrados 
limitado a libros hebreos. Desechaba así la canonicidad de los libros trasmitidos o 
compuestos en griego (Eclo, 1-2 Mac, Sab) incluidos en la Biblia del judaismo 
helenístico y de los cristianos. Además, en las controversias entre judíos y cristia¬ 
nos, éstos se apoyaban en citas de los LXX, que los judíos no podían reconocer 
como probantes. Confrontando con el texto hebreo, las denunciaban como traduc¬ 
ciones inexactas (Is 7,14 citado por Mt 1,23) o interpolaciones cristianas (como la 
glosa «desde el madero» incorporada al texto cristiano del Sal 95 [96], 10). A su 
vez los cristianos argüían ingenuamente que eran los judíos quienes habían falsifi¬ 
cado el texto hebreo para expurgarlo de testimonios de Cristo. Ni unos ni otros 
tenían en cuenta que a veces los LXX pueden reflejar un texto hebreo de base 
diferente del que fijaron como normativo los judíos palestinos a fines del s. I. 

En el s. II, con el Rabbí Aqiba, triunfa una orientación escriturística judía que 
no podía quedar satisfecha sino con una nueva versión extremadamente literal 20 . 


17 Según E. Lohse, ‘Emuna und Pistis. Jüdische und urchristliches Verstándnis des Glau- 
bens’, ZNW 68 (1977) 147-163, en pp. 148-149, la relación del hombre a Dios puede quedar 
descrita en el A.T. con una entera serie de expresiones diferentes. Pero donde se habla de ‘mnlh’myn 
en el sentido de un «confiarse en algo», asoma con regularidad pisteúein en los LXX. 

18 G. Barth, ‘Pistis in hellenistischer Religiositát’, ZNW 73 (1982) 110-126, en pp. 123 y 
126, señala que el significado original de pisteúein es también «confiar». En el griego helenístico 
no judío, puede designar la confianza en los dioses, lo que es algo distinto que la mera aceptación 
de su existencia. El influjo de la utilización de pistis en el sentido de «lo que se cree» (fides quae 
creditur ) y la utilización del genitivo objetivo podría ser más propia del griego del s. I d.C. 

19 Cf. Dodd (London 1935) pp. 76-81. 

20 Cf. A. Rahlfs, Septuaginta id est Vetus Testamentum graece iuxta LXX interpretes (Stuttgart 
5 1952) pp. vii-viii. 
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El llamado Teodoción parece haber revisado los LXX a mediados del s. I, 
si no antes, ya a fines del s. I a.C. Una característica suya es el frecuente recurso 
a trasliteraciones del término hebreo, probablemente por no estar seguro de su 
significado. Aquila preparó su revisión aproximadamente el a. 125, siguiendo el 
sistema de su maestro Aqiba, para quien cada letra de la Escritura está repleta 
de significado. Así que intentó traducir precisa y separadamente todos los tér¬ 
minos, partículas y aún morfemas. Al parecer hizo un esfuerzo particular para 
sustituir términos que habían recibido fuerte impronta cristiana. La revisión de 
Símaco suele datarse de fines del s. II. Por un lado era muy preciso; pero, por 
otro, traduce a menudo conforme al sentido sin preocuparse por traducir los tér¬ 
minos hebreos por el estereotipo correspondiente. 

El gran teólogo cristiano Orígenes emprendió hacia mediados del s. III 
una tarea monumental: la composición de una edición en seis columnas parale¬ 
las ( Héxapla) del texto hebreo y las versiones griegas, para que sirviese de base 
a las discusiones entre judíos y cristianos, al tratar de acercarse así al texto más 
original. Se ha pensado que la primera columna daba el texto hebreo 21 , la segun¬ 
da su trascripción griega, la tercera la versión de Aquila (que proveía el signifi¬ 
cado de los términos), la cuarta la de Símaco (que aclaraba el contenido). La 
quinta notaba las diferencias entre los LXX y el hebreo. La sexta tenía en cuen¬ 
ta a Teodoción y otras versiones. La importancia de esta obra queda en habernos 
preservado las versiones de Aquila, Símaco y Teodoción y en la «recensión hexa- 
plar» de los LXX provista por la quinta columna 22 . 


2 

ESCRITOS GRECO-JUDÍOS ANTERIORES A FILÓN 

En el surco abierto por la versión de los LXX, una serie de judíos de len¬ 
gua y cultura griega trataron de imitar, con obras originales, las formas litera¬ 
rias griegas. Es lástima que esta serie de escritos sean para nosotros documentos 

21 Según se deduce del testimonio del historiador eclesiástico del s. IV Eusebio de Cesárea 
(HE VI 16,1-4); pero el puesto de los LXX en tercer lugar y la presencia de una columna con el 
hebreo trasliterado en griego hace pensar que Orígenes se sirvió de una sinopsis ya existente judía, 
que ponía a Aquila antes de Símaco, suprimiendo la columna con el texto hebreo, que no le era 
útil y resultaba difícil de trascribir para un copista griego. En Alejandría comenzó por añadir a la 
sinopsis judía los LXX y Teodoción (Tétraplas). Más tarde en Cesárea añadió otras dos versiones: 
la V y la VI (Héxaplas). Cf. P. Nautin, Origene. Sa vie et son oeuvre (Paris 1977) pp. 303-361. 

22 Cf. E. Tov, ‘The Septuagint’, en: M. J. Mulder - H. Sysling, Mikra. Text, Translation, 
Reading and Interpretation of tbe Hebrew Bible in ancient Judaism and Early Christianity CRINT 
(Assen/Maastrich-Philadelphia 1988) 161-188, en pp. 181-186. 



LITERATURA DEL JUDAÍSMO HELENÍSTICO 


131 


casi perdidos, salvo los fragmentos coleccionados en el s. I a.C. por Alejandro 
Polyhistor y recogidos por antiguos escritores. Como esos autores, que preten¬ 
den ser historiadores, épicos, dramaturgos o filósofos, quieren dar expresión hele¬ 
nista a su fe religiosa, su punto constante de referencia es la Biblia griega. A la 
luz de los LXX casi toda esta literatura muestra rasgos de comentario o amplia¬ 
ción de temas bíblicos, de midrash judeo-helenista. 

No se trata sólo de una asimilación de la cultura helenística. La actitud de 
los autores griegos, y luego también los romanos, es ampliamente, aunque no 
uniformemente, hostil a los judíos. Buena parte de la literatura judeo-helenista 
tiene que ver con una respuesta a esta hostilidad. Aunque es dudoso que esta 
propaganda tuviese repercusión fuera del mismo ámbito judío. Es presumible 
que su influencia quedase confinada en lo principal a los que ya tenían algún 
interés en las cosas judías. Casi todas las citas fragmentarias de las obras perdi¬ 
das nos han llegado en obras posteriores judías o cristianas 23 . 


Historiadores 

El cronógrafo e historiador judío Demetrio (h. 200 a.C.) trataba la historia 
judía, desde Abraham hasta su propio tiempo, en un esbozo cronológico y genea¬ 
lógico con toques apologéticos. 

Su principal logro fue el establecimiento de un sistema de cronología bíbli¬ 
ca. Su influencia en la historiografía griega fue nula; pero el autor del Libro de 
los Jubileos (Jub), Julio Africano y Eusebio de Cesárea así como otros estudiosos 
medievales y modernos han seguido sus pasos 24 . 

El más largo e importante de los tres fragmentos conservados de Artapano 
es una especie de vida de Moisés. Se desvía de los relatos bíblicos mucho más 
que los demás historiógrafos judíos antiguos y la mayoría de sus embellecimien¬ 
tos hagádicos no tienen paralelo en la literatura midrásica judía contemporánea 
o posterior. Atribuye todos los logros de los egipcios a los patriarcas judíos. 
Abraham enseñó a los egipcios la astrología. José el cultivo de la tierra. Moisés 
nada menos que la fabricación de armas, construcción de barcos, organización de 
trasportes, regulación de canalizaciones, y, en fin, la filosofía. Presenta, pues, a 
Moisés como la fuente última de la cultura griega. En la atmósfera antisemita 
del Egipto tolomeico, Artapano se siente libre para embellecer y enriquecer 


23 Cf. R. McL. Wilson, ‘Jewish Literary Propaganda’, en: Paganisme, judaisme, christianisme. 
Influences et affrontements dans le monde antique. Mélanges offerts a M. Simón (París 1978) 61-71. 

24 Cf. E. J. Bickerman, ‘The Jewish Historian Demetrios’, en: Cbristianity, Judaism and other 
Greco-Román Culis. Studies for M. Smith. III. Judaism before 70 (Leiden 1975) 72-84, en p. 79. 
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drásticamente la historia bíblica con motivos útiles para exaltar el prestigio de 
su pueblo y alimentar su orgullo étnico 25 . Se trata ya de una defensa frente a 
los reproches y calumnias del antijudaísmo. 

Eupolemo es un ejemplo de cómo, a mediados del s. II a.C. un miembro 
de una influyente familia sacerdotal de Jerusalén podía ser crítico de las tradi¬ 
ciones bíblicas y reescribirlas para magnificar las grandes figuras del pasado de 
Israel, especialmente Salomón. En el primer fragmento llama a Moisés «el pri¬ 
mer sabio» y le atribuye la invención de la escritura. En el segundo sumariza la 
historia judía desde Moisés a Saúl y luego enfoca a David y especialmente a 
Salomón, con una versión midrásica a la luz de la situación bajo los Hasmoneos. 
Como Jub , reescribe la Biblia de acuerdo con la perspectiva religiosa contempo¬ 
ránea. Muestra la misma tendencia de Demetrio de hacer al pueblo judío más 
antiguo, y por lo tanto más venerable que el griego. Combina la apertura uni¬ 
versalista del helenismo con su nacionalismo judío. Viene a ser la actitud difun¬ 
dida entre los círculos sacerdotales antes del levantamiento macabeo y que vol¬ 
vió a florecer bajo los Hasmoneos 26 . 

Compuesto originalmente en griego y recibido en nuestro canon bíblico, 
2 Mac, que resume los cinco libros de Jasón de Cirene, está enteramente dedica¬ 
do a la edificación religiosa (cf. 2 Mac 6,12-17). 

En cambio el llamado 3 Mac, compuesto en Alejandría en el s. I a.C., no 
tiene nada que ver con las guerras macabeas. Narra la salvación de los judíos 
egipcios de una persecución por parte de Tolomeo IV Philopator (221-204). 
Aunque, según el historiador Josefo la persecución habría sido obra de Tolomeo 
Physkon (147-117). Su autor es representante de una postura típicamente post- 
macabea, enteramente legalista y antihelenística 27 . 


Épica, dramaturgia y novelística 

El poeta épico judío Filón no ha merecido ninguna alabanza de la posteri¬ 
dad, que ha elogiado en cambio los versos de otro épico, Teodoto. Entre ambos 
escribió un tal Ezequiel su drama Exagogé , sobre la salida de Egipto. Como casi 
toda la literatura dramática griega del período helenístico se ha perdido, este 
drama es el mejor conservado; aunque sólo nos ha llegado un 20 o 25 % preser- 


25 Cf. P. W. van der Horst, ‘The Interpretation of the Bible by the Minor Hellenistic 
Jewish Authors’, en: Essays on the Jeivisk World of Early Christianity. NTOA 14 (Freiburg, Schweiz 
/ Gottingen 1990) 187-219, en pp. 200-205 

26 Cf. Horst, en: Essays (Freiburg-Gottingen 1990) pp. 205-208. 

27 Cf. Hegermann, en: Maier - Schreiner (Würzburg/Güterloh 1973) pp. 166-169- 
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vado por los extractos que hizo Eusebio de Cesárea de la obra de Alejandro Poly- 
histor. Es una muestra fascinante de lo que podía ocurrir cuando un judío hele- 
nizado trata de moldear el material bíblico en formas dramáticas con las técni¬ 
cas desarrolladas por los trágicos griegos 28 . Hubo, pues, judíos helenistas que, 
en las huellas de Homero y Eurípides, trataron de difundir y glorificar la histo¬ 
ria santa del pueblo judío. 

José y Aseneth es una novela de misterios, un escrito misional judeo helenís¬ 
tico. Se ha estimado que es una obra para prosélitos e incluso escrita desde la 
perspectiva de los prosélitos 29 . Sin embargo, puede ser obra de un judío intere¬ 
sado en aclarar las actitudes y comportamientos adecuados para un judío en dos 
frentes: las relaciones con los gentiles de fuera de la comunidad (separación rígi¬ 
da) y con los gentiles conversos al judaismo (que han de ser plenamente recibi¬ 
dos en la comunidad) 30 . Esta obra muestra lo próximos que debieron estar al 
comienzo el judaismo helenístico y el cristianismo primitivo. La obra es testi¬ 
monio de un pensamiento y lenguaje judeohelenístico que ha marcado honda¬ 
mente su impronta en la formación del cristianismo 31 . 


Filósofos 

Hay ya influjos de tradiciones e ideas filosóficas helenísticas en las partes 
más tempranas de los LXX; pero Aristóbulo es el primer filósofo judeohelenísti¬ 
co detectable en Alejandría. Según atestigua el historiador eclesiástico del s. IV, 
Eusebio de Cesárea, Aristóbulo remite de modo ecléctico a las grandes escuelas 
filosóficas greco-helenísticas, a las que añade, como la más alta escuela de filoso¬ 
fía, la judía. Su interés es mostrar que la Torá de Moisés es documento de la 
filosofía suma y verdadera. Línea de argumentación que desarrollarán a su vez 
los apologistas cristianos del s. II. 

Su exposición se mantiene dentro del contexto de exégesis midrásica y ale¬ 
górica que se encuentra en los LXX, targumes y midrases. En su uso de ideas y 
terminología filosófica es un precursor de Filón. Su exégesis de la Ley de Moisés 
es un esfuerzo positivo de adaptación de las concepciones tradicionales de la tra- 


28 Cf. P. W. van der Horst, ‘Moses’ Throne Vision in Ezekiel the Dramatist’, en: Essays 
(Freiburg, Schweiz/Gottingen 1990) 63-71, en pp. 63-64. 

29 Cf. M. Pérez Fernández, ‘La apertura a los gentiles en el judaismo intertestamentario’, 
EBib 41 (1983) 83-106, en p. 92. 

30 Cf. R. D. Chesnut, ‘The Social Setting and Purpose of Joseph and Aseneth’, JSP n. 2 
(1988) 21-48, en pp. 38-41. 

31 Cf. Chr. Burchard, Untersuchungen zu Joseph und Aseneth. Überlieferung - Ortbestimmung. 
WUNT 8 (Tübingen 1963) pp. 151-152. 
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dición judía a la nueva situación de una comunidad judía que quería afirmarse 
frente a la civilización helenística 32 . 

El llamado 4 Mac está concebido como tratado filosófico en forma de dis¬ 
curso. Aunque también intenta describir la religión judía como la verdadera 
filosofía, representa en cambio un judaismo legalista y cerrado. Sin embargo, 
adapta un tema estoico. Desarrolla su tema, la razón piadosa tiene soberanía 
sobre los instintos, de modo filosófico-dogmático, remitiendo a ejemplos bíbli¬ 
cos y a los mártires macabeos. Es un escrito posterior a 2 Mac, pero anterior al 
filósofo Filón. 

El autor del libro deuterocanónico Sab no debe quedar temporalmente muy 
alejado de Filón y pertenece igualmente al judaismo alejandrino. Tienen una 
serie de temas, motivos y expresiones en común, aunque puedan tratarlos de 
modo diferente. Opera un discernimiento en las doctrinas filosóficas escogiendo 
las verdades parciales que le parecen capaces de servir para explicitar la revela¬ 
ción bíblica anterior. Lo hace de modo ecléctico; pero con marcada preferencia 
por una forma de estoicismo platonizante 33 . Escribiendo en el s. I a.C. para 
judíos y motivado por problemas internos judíos, combina el conocimiento de 
la filosofía griega con una clara postura legalista 34 . 


3 

FILÓN DE ALEJANDRÍA 


Personalidad 

Es un intelectual y devoto judío que estuvo en contacto con los medios 
más diversos. Se entregó apasionadamente a la comunidad judía y a su fe. 
A veces se lamenta de la tensión entre su ansia de vida contemplativa y los com¬ 
promisos y preocupaciones de una vida activa 35 . Su obra está consagrada a expli¬ 
car la Biblia a los judíos y a defenderla ante los paganos. Su judaismo está 
impregnado de humanismo griego. Mediante su alegorismo reviste la fe judía 
con las formas de la filosofía de su tiempo. 


32 Cf. P. Borgen, ‘Aristobulus - A Jewish Exegete from Alexandria’, en: Paul preaches 
Circumcision andpleases Men and other essays on Christian Origins (Trondheim 1983) 179-190, en 
pp. 186-187. 

33 Cf. C. Larcher, Études sur le livre de la Sagesse. EB (París 1969) pp. 176-178 y 235-236. 

34 Cf. Hegermann, en: Maier - Schreiner (Würzburg/Gütersloh 1973) pp. 172-174. 

35 Cf. De specialibus legibus III § 1-6. 
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En cuanto filósofo, la filosofía es para él, como para sus contemporáneos, 
una conversión a la vida del espíritu. Su pensamiento se encuadra en la gran 
corriente del platonismo medio, que marca los dos siglos anteriores a nuestra 
era y los dos primeros de ésta. Un platonismo ecléctico, de orientación religiosa 
cada vez más subrayada y que en la ética sigue a los estoicos en clave platónica. 
También en Filón se entremezclan elementos estoicos, neopitagóricos y platóni¬ 
cos 36 . El retrato filosófico de Filón es el de una mente plenamente comprometi¬ 
da con una forma mística de platonismo. Aspira a concebir el mundo inteligible 
a partir del sensible, captar el mundo invisible desde el espectáculo del visible 37 . 
Al mismo tiempo es la mente de un judío que se ha mantenido leal a su tradi¬ 
ción religiosa nativa y se ha convencido a sí mismo de que era enteramente posi¬ 
ble acomodar el texto bíblico a sus convicciones filosóficas. La tierra prometida 
por Dios a la posteridad de Abraham es el conocimiento del verdadero y único 
Dios. El punto de partida es el mundo creado. El punto de llegada, Dios 38 . Si 
no hubiera sido porque la comunidad judía de Alejandría, en la que vivió y 
escribió, desapareció pronto de la escena histórica, puede que su notable síntesis 
de Helenismo y Judaismo hubiera llegado a ser una parte integrante de la heren¬ 
cia espiritual judía 39 . 

Como judío se fundamenta en la Biblia griega y se sirve de su exégesis 
alejandrina. Su medio social es el de los herodianos. Su ambiente devoto el 
pietismo de los esenios. Nos ha descrito en De vita contemplativa el modo de 
vida de una comunidad de ese tipo: los terapeutas. Es un judío creyente en 
busca de una doctrina superior. Quiere abrir los judíos a los valores del hele¬ 
nismo y presentar a los griegos el valor eminente de la religión judía. Intenta 
en beneficio del judaismo esa síntesis de conocimiento religioso y especula¬ 
ción filosófica que el cristianismo empezará a lograr cuatro siglos más tarde. 
Se le ha considerado por eso el padre de esa filosofía religiosa que encuentra 
momentos culminantes tanto en el judaismo como en el cristianismo y en el 
Islam 40 . 

El sentido religioso de Filón llena un término de la ética filosófica con una 
carga que lo traslada a la relación del alma con Dios. Una virtud queda trasfor¬ 
mada en un don divino por el que se recibe parte en la naturaleza (physis ) divi- 


36 Cf. E. R. Goodenough, An Introduction to Philo Judaeus (New Haven 1940) pp. 125-126. 

37 De somniis (Somn.) I § 188. 

38 Cf. Quis rerum divinarum heres sit § 98. 

39 Cf. D. Winston, ‘Judaism and Hellenism: Hidden Tensions in Philo’s Thought’, StPhilon- 
An 2 (1990) 1-19, en pp. 18-19- 

40 Cf. H. A. Wolfson, Philo. Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity, and 
Islam , II (Cambridge, Massachusset 1948) pp. 439-460. 
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na. El ansia religiosa apunta en última instancia a la divinización del hombre. 
Filón es un místico 41 . 

La forma del texto de Filón ya es en sí misma conflictiva, pues injerta sis¬ 
temáticamente el discurrir analítico-sintético de la filosofía griega en la forma 
propia de la exégesis judía 42 . El conflicto de las formas se apoya en una de las 
más audaces ideas hermenéuticas de la historia. La presuposición de una identi¬ 
dad entre verdad filosófica y palabra revelada, porque ambas tienen su origen en 
la misma fuente, Dios, aunque por caminos distintos 43 . 


Vida 

Su vida corre aproximadamente entre el 20 a. C. y el 45 d.C. Filón perte¬ 
necía a la gran burguesía del dinero. Su hermano Alejandro Lisímaco era alabar - 
ca (algo así como jefe de aduanas) y el hombre más rico de Alejandría. Fue 
amigo y banquero del rey Herodes Agripa I, a quien llegó a prestar grandes 
sumas. Un hijo de Alejandro murió cuando estaba por casarse con la hija de 
Agripa. Otro, es un prototipo del judío triunfante en la vida tras apostatar de la 
religión de sus padres. Llegó a ser prefecto de Egipto y tomó parte del lado 
romano en la guerra judía del 66 al 70. El historiador romano Tácito habla de 
él como de un «illustris eques romanus». Esta calidad de aristócrata judío facili¬ 
tó a Filón tanto su vida de erudito apartado de los negocios como su transitoria 
actividad política 44 . 

A diferencia de su hermano y sobrinos, Filón se orienta a la vida filosófica. 
Su religiosidad mística es un desarrollo de la piedad judía. Consagra su vida a 
comentar la Ley. Es posible que sus escritos tengan mucho que ver con homilías 
sinagogales. Son obras que encajan en el género «hagádico» de comentario de la 
Escritura para adoctrinar, amonestar, exhortar y consolar, con miras a la edifica¬ 
ción espiritual. Una tónica bastante frecuente en sus escritos es la propia de la 


41 Cf. Y. Amir, Die hellenistische Gestalt des Judentums bei Philo von Alexandrien. Forschungen 
zum jüdisch-christlichen Dialog, 5 (Neukirchen-Vluyn 1983) pp. 200-206. 

42 El procedimiento exegético (versículo a versículo o frase a frase) da como resultado un 
tratamiento troceado de temas y motivos, pero el hecho de que un solo pasaje exegético controle 
el curso de la exposición permite (o hace necesario) la repetición y elaboración del material temá¬ 
tico. Cf. D. T. Runia, ‘The Structure of Philo’s Allegorical Treatises. A Review of Two Recents 
Studies and Some Additional Comments’, VigChr 38 (1984) 209-256, en pp. 246. 

43 Cf. J. P. Martín, Filón de Alejandría y la génesis de la cultura occidental. Oriente-Occidente, 
4 (Buenos Aires 1986) p. 133. 

44 Cf. H. Leisegang, ‘Philon (Alex.)’, en Pauly - Wissowa, RECAW XX 1 (Stuttgart 1941) 
1-50, en pp. 1-3- 
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homilía moral, en que los personajes son modelos de virtudes o ejemplos de los 
vicios a evitar. 

Es fácil imaginarle consagrado a una vida de laborioso erudito. Sin embar¬ 
go, debió vivir intensamente los problemas de su comunidad y ello le llevó a 
comprometerse ocasionalmente en destacadas actuaciones públicas. En Filón 
cohabitan el contemplativo Isaac y el activo José 45 . No debió mantenerse pasivo 
en los incidentes ocasionados por la política partidista de Flaco en Alejandría, 
de la que hace balance en su In Flaccum 46 . Presidió la embajada de judíos ale¬ 
jandrinos que intentó lograr de (Cayo) Calígula una revocación de sus medidas 
antijudías. El mismo da cuenta de su desarrollo en su Legatio ad Gaium 41 . La 
obra está escrita tras la ascensión al trono de Claudio el a. 41, con el objetivo 
de informar al nuevo emperador de la lealtad de toda la nación judía y obtener 
una confirmación de esos privilegios puestos en peligro por la locura de su pre¬ 
decesor 48 . 


El método alegórico 

Filón presenta su pensamiento filosófico como exégesis bíblica. Lo hace 
mediante el procedimiento de lectura simbólica de un texto que es la inter¬ 
pretación alegórica. Alegoría y tipología son tropos en que una cosa está por 
otra 49 . 

El alegorismo no es sólo un medio de expresión, aún en nuestros días. Era 
un método de interpretación, ya tradicional en tiempos de Filón, aplicado por 
los griegos a la mitología y los poemas. Las escuelas filosóficas, sobre todo la 
estoica, buscaban así sus propias doctrinas en la mitología popular. El método 

45 Somn. II 10. 

46 La obra corresponde al género literario de la aretalogía que incluye tres temas esenciales: 
primero un infortunio (persecución), luego la intervención divina que vuelca la situación (arresto, 
destierro y ejecución de Flaco); por último el reconocimiento por el hombre de esta intervención 
divina. Cf. A. Pelletier, In Flaccum. Introduction, traduction et notes. Les Oeuvres de Philon 
d’Alexandrie, 31 (Paris 1967) pp. 16-19- 

47 Cf. J. Daniélou, Philon d’Alexandrie (Paris 1958) pp. 8-26 y 39- 

48 Cf. A. Pelletier, Legatio ad Caium. Introduction, traduction et notes. Les Oeuvres de Phi¬ 
lon d’Alexandrie, 32 (Paris 1972) p. 17. 

49 Son formas complejas de representación; en cambio, metáfora, metonimia y sinécdoque 
son formas simples, y la relación singular entre signo y significado es la más simple. Todas son 
categorías de representación. Un problema, el de la representación en general, que ha llegado a 
ser agudo en nuestro tiempo. Cf. R. Hamerton-Kelly, ‘Allegory, Typology, and Sacred Violence. 
Sacrificial Representation and the Unity of the Bible in Paul and Philo’, StPhilonAn 3 (1991) 53- 
70, en pp. 54-55. 
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alegórico, entendido estoicamente y aplicado a la mitología popular, consistía en 
hallar —tras los dichos «blasfemos» de los poetas— una enseñanza de la «fisio¬ 
logía» (e.d. doctrina sobre todas las realidades, naturales y sobrenaturales), una 
sabiduría de misterios. Las alegorías estoicas eran predominantemente físicas. 
Los dioses de los relatos míticos eran identificados con las fuerzas de la naturale¬ 
za. Los relatos míticos inmorales eran releídos como descripciones de aconteci¬ 
mientos cósmicos. Contamos también con muestras de la alegoría neopitagórica 
en que la historia exterior (como la escena pintada en un cuadro) pasa a ser la 
historia interior de las potencias del alma. Maneras de alegorizar muy semejan¬ 
tes a las habituales de Filón. 

En el De providentia explica también él que las «blasfemias» que se encuen¬ 
tran en los poetas, son un criterio seguro de que esos textos contienen «fisiolo¬ 
gía» (Prov. II § 40). En consecuencia, cuando una concepción literal del texto 
bíblico le parece inadmisible (antromorfismos en Dios 50 , episodios escabrosos en 
la vida de los patriarcas), ve en ello un reclamo para seguir el camino de la ale¬ 
goría. Pero no sólo le empujan a la alegoría los elementos discordantes e inso¬ 
portables del texto bíblico, sino lo misterioso. La posibilidad de probar que la 
religión judía se funda en una sabiduría secreta. 

Como los estoicos, Filón da explicaciones cósmicas del Tabernáculo o las 
vestimentas del sumo sacerdote 51 . Como los pitagóricos, su explicación ética 
descubre las figuras como personalidades morales, símbolos de virtudes o fuer¬ 
zas anímicas. La alegoría filoniana trasforma las personas de los relatos bíbli¬ 
cos en maneras de ser del alma. El Génesis representa la trasformación del 
alma humana. Cada etapa de la evolución espiritual queda representada por 
un personaje 52 . 

Algunas de las interpretaciones llamadas literales por Filón nos pueden 
resultar chocantes por ser alegóricas. Es el caso de lo relacionado con la cosmo¬ 
logía platónica que encuentra en Gen 1-2. Es que para Filón la interpretación 
alegórica, o la más profunda, como la llama con frecuencia, corresponde al 
mundo interior, no al exterior 53 . 

Filón mismo distingue tres fuentes de sus explicaciones: la búsqueda per¬ 
sonal, la tradición (cita como precedentes a los esenios, los «terapeutas» y los 
«físicos»; los primeros en la tradición religiosa judía, el tercero el de los filóso- 


50 Cf. Somn. I § 234-237. 

51 En De fuga et inventione § 110-112 el simbolismo de las vestiduras del sumo sacerdote le 
sugiere una triple interpretación alegórica: cosmológica, antropológica y moral. 

52 Cf. De Abrahamo § 47. 

53 Cf. J. Mansfeld, ‘Philosophy in the Service of Scripture. Philo’s exegetical strategies’, en: 
Studies in Later Greek Philosophy and Gnosticism (London 1989) 70-102, en p. 71. 
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fos de la naturaleza) 54 . Hay también huellas de explicación alegórica en libros 
recientes de los LXX (Eclo, Mac, Sab). La tercera fuente, a la que da mucha 
importancia, es la inspiración religiosa. La entiende como un carisma profético, 
en línea con la inspiración propia de los textos sagrados 55 . Con su método de 
lectura Filón afirma la existencia de un doble contenido en la Escritura. Lo cap¬ 
tado por el sentido literal es figura de nociones intelectuales descubiertas 
mediante la alegoría 56 . Es la inspiración divina quien permite otear la pura ver¬ 
dad 57 . 

Filón distingue tres actitudes respecto a la alegoría que se daban ya en 
Alejandría. La primera rechaza la alegoría en favor de la interpretación literal. 
La segunda admite dos significados, el literal y el alegórico. La tercera acepta 
sólo el significado alegórico, dejando atrás el literal. Hay pues literalistas, alego¬ 
ristas moderados y extremistas. La implicación de las respectivas posiciones 
puede verse del modo más claro en el campo de las leyes religiosas. Los literalis¬ 
tas las obedecen asiduamente sin preocuparse por entender las razones espiritua¬ 
les para su obediencia. Los moderados obedecen la mayor parte y tratan de apre¬ 
ciar su significado espiritual. Los extremistas no las observan porque creen 
entender el significado espiritual que las leyes tienen la finalidad de trasmitir. 
Filón se considera un moderado. Sostiene que el mundo bíblico se comunica en 
dos niveles: el del mundo material y el del espiritual. 

Ni porque una fiesta simbolice la alegría espiritual y la acción de gra¬ 
cias para con Dios, abandonemos las celebraciones que hay por las estaciones 
del año. Ni porque el circuncidarse sea un sajarse del placer y de todas las 
pasiones y un quitarse la opinión impía según la cuál el entendimiento sería 
de por sí mismo capaz de engendrar, no vayamos por eso a suprimir la ley 
establecida de la circuncisión. Porque menospreciaríamos también el servicio 
del Templo y mil otras observancias si atendiéramos sólo a lo mostrado por 
el sentido profundo. Hay que admitir que estos dos aspectos corresponden 
uno al cuerpo y el otro al alma. Por lo tanto, lo mismo que hay que pensar 
en el cuerpo puesto que es la casa del alma, hay que interesarse por las leyes 


54 Las obras de Filón atestiguan una tradición ya desarrollada de exégesis alegórica judía 
que conectaba a Moisés con las ciencias naturales. Parece que, tras sus escritos, queda una larga 
tradición escolar. Cf. D. M. Hay, ‘Philo’s References to other Allegorists’, StPbilon 6 (1979/80) 
41-75, en pp. 58-61. 

55 Cf. E. Bréhier, Les idees philosophiques et réligieuses de Philon d’ Alexandrie (Paris 1950) 
pp. 35-61. 

56 cf. sobre el significado simbólico de los seis días de la creación Legum allegoriae I § 3; y 
sobre el del día séptimo Leg. I § 16. 

57 Cf. J. Pépin, Mithe et Allégorie. Les origines grecques et les contestations judéo-chrétiennes (Paris 
1958) pp. 231-234. 



140 


RAMÓN TREVIJANO ETCHEVERRÍA 


tal como quedan enunciadas. Al observarlas se verá que se ilumina el conoci¬ 
miento de las realidades de las que son símbolos. Será también la oportuni¬ 
dad de escapar a los reproches y acusaciones de la multitud (De migratione 
Abrahami § 92-93). 

En Migr. § 89-93 compara la necesidad de observar la letra y el espíritu 
de la ley con la necesidad humana de cuidar del cuerpo tanto como de la mente 
si se quiere pensar. No sólo por ser el cuerpo condición biológica de la mente, 
sino también mediador de comunicación. Quienes desprecian las observancias 
externas es como si estuviesen viviendo por sí solos en un desierto, o como si 
hubiesen llegado a ser almas desencarnadas, sin conocer ciudad, pueblo, hogar o 
compañía de seres humanos 58 . 


Escritos de Filón 

Filón pudo escribir primariamente para otros maestros y estudiantes en 
alguna academia judía conectada con una sinagoga importante de Alejandría; 
una institución apropiada para la preservación de sus obras pasado el tiempo. Es 
probable que las escribiese pensando en lectores no limitados a los de Alejandría 
y su propio tiempo. Sabía bien que Platón y otros escritores griegos habían sido 
leídos durante siglos y él mismo conocía obras de exegetas judíos de generacio¬ 
nes pasadas 59 . 

Filón compuso tratados filosóficos, que traslucen una cosmovisión básica¬ 
mente estoica. Son escasos y no tienen la importancia de los muchos tratados 
que dedica a la descripción de la religión judía. El mismo explica (en De prae- 
miis § 1) que los «logia» (tratados) de Moisés abarcan tres «ideai» (géneros): 
sobre la hechura del mundo, histórico y legislativo. 

El De opificio mundi está dedicado a alabar la sabiduría, la bondad del Crea¬ 
dor y a cantar la belleza, la armonía de su obra (Opif § 3-4). El estudio de la 
creación permite definir la unidad de un estado cósmico y moral perfecto, del 
que el hombre se ha alejado por el pecado, pero que sigue siendo el modelo de 
la Ley y la guía ejemplar de salvación 60 . Según esta obra, hay un Dios creador y 
providente. Admira a Moisés porque con su relato de la creación logra lo mismo 


58 Cf. Hamerton-Kelly, StPhilonAn 1991, pp. 55-57. 

59 Cf. D. M. Hay, ‘Philo’s View of Himself as an Exegete Inspired but not Authoritative’, 
StPhilonAn 3 (1991) 40-52, en p. 52. 

60 Cf. R. Arnaldez, De Opificio Mundi. introduction, traduction et notes. Les Oeuvres de 
Philon d’Alexandrie, 1 (Paris 1961) pp. 120-121. 
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que Platón en el Timeo, pero sin caer en el fallo platónico de admirar al cosmos 
más que a su creador (Opif. § 7). Filón lee en la historia mosaica de la creación la 
doctrina platónica de un mundo de ideas, cuyo reflejo es el mundo corpóreo (Opif. 
§ 36). La explica de tal modo que describe la hechura de dos mundos: un mundo 
de ideas que llama el kósmos noetós y el mundo perceptible por los sentidos. En 
Opif . § 15-25 elabora su visión de este mundo noético. Este mundo de ideas no 
tiene otra localización que el Logos divino. El mundo noético está en el Logos 
del Dios creador. Es el Logos de Dios en su mismo acto de crear ( Opif § 24) 61 . 
A propósito de la hechura del hombre a imagen de Dios (Gen 1, 26-27) arguye 
que lo que vale para una parte, el hombre (Opif § 69), vale para el todo, el 
mundo mismo (Opif § 147-148). Concluye que el mundo ha sido creado confor¬ 
me a un modelo trascendente: el Logos divino. Ve al Logos en tres estadios: 
1. Como atributo de Dios, la razón divina, remanso de las ideas eternas; 2. Como 
ser real creado por Dios, antes de la creación del mundo sensible y para hacerse 
cargo de la obra creadora; 3. Como un ser inmanente al mundo creado, en analo¬ 
gía con la razón universal estoica o el alma del mundo platónica. Desde una 
visión platónica interpreta Gen 1,27 como creación del hombre ideal y Gen 2,7 
como creación del hombre real (Opif. § 134-135). Interpretación destinada a una 
larga trayectoria tanto en los sistemas gnósticos del s. II como en la teología de 
Orígenes en el s. III. También, ya en esta obra, se refiere al pecado como el domi¬ 
nio o corrupción del espíritu por los sentidos (Opif. § 155-156). 

El comentario al Pentateuco se presenta en un gran número de tratados, 
a menudo bastante cortos, que van desde los tres libros del Legum Allegoriae a 
las Quaest iones et solutiones in Genesim et in Exodum , pasando por el De Opif icio 
mundi , las vidas de los patriarcas, el De Decálogo, los cuatro libros De specialibus 
legibus , etc. No comenta el Gen entero, sino sobre todo Gen 1-17. Son escritos 
que suponen unos lectores familiarizados con la Biblia. La alegoría, casi ausente 
en Opif, es soberana en Leg. Sin embargo, aunque se refiera poco al sentido lite¬ 
ral, eso no quiere decir en absoluto que niegue todo valor histórico al Pentateu¬ 
co. Conjuga una fe muy estricta en la inspiración de los LXX con una gran 
libertad crítica. El método alegórico no es para él un recurso artificial para reen¬ 
contrar las concepciones filosóficas en textos venerados. Lo que él busca en el 
Gen es la descripción de todas las actitudes del alma con relación a Dios: ino¬ 
cencia, pecado, arrepentimiento. En Leg. acentúa el carácter edificante de la 
exhortación espiritual 62 . 


61 Cf. J. C. M. van Winden, ‘The World of Ideas in Philo of Alexandria’, VigChr 37 (1983) 
209-217, enpp. 209-211. 

62 Cf. C. Mondésert, Legum Allegoriae /-///. Introduction, traduction et notes. Les Oeuvres 
de Philon d’Alexandrie, 2 (París 1962) pp. 16-21. 
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La estructura de los tratados alegóricos es compleja, porque consiste en un 
encadenamiento de exégesis de textos primarios y secundarios. Cada tratado 
tiene un texto bíblico principal diferente, cuya exégesis alegórica lleva a la aña¬ 
didura de textos secundarios tomados de otras partes del Pentateuco (y raramen¬ 
te de fuera de él) 63 . 

En su De Abrahamo dice que los patriarcas son arquetipos de las leyes dadas 
por Dios a Moisés (Abr. § 3-5). Aunque creía literalmente en la historia de su 
pueblo, valora la narración sobre todo como un poema didáctico alegórico para 
imprimir la doctrina de que el hombre alcanza la contemplación divina al mor¬ 
tificar lo sensorial 64 . Esta vida de Abraham es la del sabio que ha llegado a la 
perfección por el estudio (Bíos sophou ton kata didaskalian teleiothéntos) . Abraham 
muestra el camino de la didaskalía o mathesis\ Isaac el de la contemplación de 
las realidades ( physis ) y Jacob el del esfuerzo moral ( dskesis) (Abr. § 52). En la 
obra alegórica de Filón, los tres patriarcas representan de manera consistente las 
tres virtudes (aretai) que, desde Protágoras, eran reconocidas como los tres pre- 
rrequisitos de la cultura intelectual: naturaleza, educación y práctica 65 . Abra¬ 
ham es el hombre que ama la virtud y busca al verdadero Dios (Abr. § 68). 

El De congressu eruditionis gratia , es un comentario a Gen 16,1-6a. Abra¬ 
ham, el espíritu deseoso de conocimiento, ha casado con Sara, que es la sabidu¬ 
ría (Congr. § 2-7). Siendo aún demasiado joven para tener hijos propios de la 
sabiduría, debe pasar primero por el ciclo de estudios medios (Congr. § 9). Es 
decir, unirse a Agar, propedéutica de la virtud (Congr. § 11). Esto significa que, 
quienquiera que pasa por la egkyklios paideía , debe referir todo a la única maes¬ 
tra, la virtud (Congr. § 19). Como la enkyklios paideía se ordena a la philosophia , 
ésta a su vez se ordena a la sophía , la sabiduría (la ciencia de las realidades divi¬ 
nas y humanas y sus causas) (Congr. § 79-80), definida con notas específicamen¬ 
te religiosas 66 . 

A diferencia de los otros tratados biográficos, que parecen más bien un 
pretexto para una disertación moral o una meditación religiosa, el De Wita Mosis 
es una verdadera biografía (Mos. I § 4). Moisés es la gran figura de la obra filo- 
niana. El modelo propuesto a la realización humana. El personaje está compues- 


63 Cf. D. T. Runia, ‘Further Observations on the Structure of Philo’ Allegorical Treatises’, 
VigChr 41 (1987) 105-138, en p. 131. 

64 Cf. C. Siegfried, Philo von Alexandrien ais Ausleger des Alten Testaments (Jena 1875 = Aalen 
1970) p. 159- 

65 Cf. Y. Amir, ‘The Transference of Greek Allegories to Biblical Motifs in Philo’, en: Nou- 
rished with Peace. Studies in Hellenistic Judaism in Memory of S. Sandmel (Chico, California 1984) 15- 
25, en pp. 18-19- 

66 Cf. M. Alexandre, De congressu eruditionis gratia. Les Oeuvres de Philon d’Alexandrie, 16 
(Paris 1967) pp. 13-26. 
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to con los rasgos del soberano ideal (Mos. I § 148 y 334), legislador (Mos. II § 
8-24), sumo sacerdote (Mos. II § 66-69), profeta (Mos. II § 82) y salvador. La 
obra de Moisés es la expresión de una sabiduría enseñada por Dios 67 . 

El De Decálogo se sitúa entre los tratados «legales» en que Filón ilustra la 
conformidad de la Ley de Moisés con la ley natural. Es un comentario a la Escri¬ 
tura, porque, para el judaismo alejandrino, filosofar es estudiar la Ley de Moisés 
y ponerla en práctica. El método alegórico le proporciona un segundo registro 
para su demostración principal sobre el carácter eminentemente razonable de la 
legislación civil mosaica. Trata de lograr una reducción racional de las manifes¬ 
taciones sobrenaturales que marcaron la revelación. Sólo escapa a todo trata¬ 
miento alegórico la sección central sobre los Diez Mandamientos. Filón sostiene 
que no es posible ser un intérprete alegórico de la Ley sin una purificación y 
una experiencia religiosa previas 68 . 

En el De specialibus legibus Filón ha procedido a una clasificación sistemáti¬ 
ca de los textos legislativos. Su objetivo principal es mostrar cómo se subordi¬ 
nan al Decálogo 69 . Aunque idealmente se dirija a ganar la adhesión de todos 
los hombres, tanto como en los gentiles está pensando en enfrentar el espíritu 
pagano infiltrado en la comunidad judía. Quiere convencer a los tibios y deso¬ 
rientados de la incomparable superioridad de los valores religiosos, morales y 
sociales del judaismo y de la absoluta necesidad de mantener sus leyes y cos¬ 
tumbres 70 . La comunidad judía es para él de central importancia. El significado 
más hondo del texto no es la historia del alma individual y su itinerario solita¬ 
rio hacia Dios, sino la historia del alma judía como un miembro del pueblo 
escogido que ve a Dios y se lo comunica al mundo 71 . 


Posteridad 

Sus escritos, desechados por el judaismo rabínico, como la inmensa mayo¬ 
ría de la producción del judaismo helenístico, nos han llegado por el interés que 


67 Cf. R. Arnaldez - C. Mondésert - J. Pouilloux - P. Savinel, De Vita Mosis /-//. Les Oeuv- 
res de Philon d’Alexandrie, 22 (Paris 1967) pp. 11-21. 

68 Cf. V. Nikiprowetzki, De Decálogo. Introduction, traduction et notes. Les Oeuvres de 
Philon d’Alexandrie, 23 (Paris 1963) pp. 13-29. 

69 Filón organiza la relación entre el Decálogo y los otros mandamientos del Pentateuco 
sobre la pauta de una relación de género a especie. Cf. R. D. Hecht, ‘Preliminary Issues in the 
Analysis of Philo’s «De Specialibus Legibus», StPhilon 5 (1978) 1-55, en p. 39- 

70 Cf. S. Daniel, De Specialibus Legibus /-//. Introduction, traduction et notes. Les Oeuvres 
de Philon d’Alexandrie, 24 (Paris 1975) pp. xi-lxvii. 

71 Cf. Hamerton-Kelly, StPhilon.An 1991, p. 57. 
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suscitaron en el heredero de hecho del judaismo helenístico, el cristianismo anti¬ 
guo. Fueron copiados, leidos o imitados por autores como Clemente Alejandrino 
y Orígenes (ss. II y III) y, de modo destacado, en el ámbito latino, por S. Ambro¬ 
sio: el «Philo latinus» del s. IV 72 . Al ser la matriz del cristianismo el judaismo 
del Segundo Templo, del que formaba parte también el judaismo helenístico 
alejandrino, es natural que hubiese líneas de semejanza entre los escritos de 
Filón y el N.T. Esto mismo impulsó la aproximación que hicieron Padres de la 
Iglesia entre Filón y el pensamiento cristiano. Es difícil detectar el comienzo de 
este proceso, ya que Filón no es nombrado expresamente por fuentes cristianas 
hasta fines del s. II, cuando Clemente Alejandrino lo utiliza ampliamente. Debi¬ 
do al interés de los maestros cristianos alejandrinos, el corpus philonicum quedó 
preservado del olvido que cubrió al resto del judaismo alejandrino. Lo que atra¬ 
jo a los Padres hasta el s. V fue Filón como historiador y apologista, como exe- 
geta e intérprete de la Escritura, como filósofo y teólogo. Del Alejandrino apren¬ 
dieron, sobre todo, a trazar conexiones entre el texto bíblico y el pensamiento 
filosófico. Emulando su ejemplo, hubo cristianos antiguos capaces de localizar 
ciertos principios filosóficos fundamentales dentro de los términos de la misma 
Escritura 73 . 


ha tradición alegórica cristiana 

La tradición cristiana, convencida desde el comienzo de que Cristo era el 
cumplimiento de las promesas de salvación del A.T., la Palabra definitiva del 
Padre (Heb 1,1), de que los profetas predijeron sobre todo lo referente a Cristo 
(1 Pe 1,9-12), predicó la Escritura tratando de mostrar que el plan de Dios allí 
trazado era el que daba su sentido teológico a los acontecimientos de Cristo 
(1 Cor 15,3-5). En su búsqueda de «testimonios» de Cristo en hechos y dichos 
del A.T., se sirvió de los métodos de exégesis de su tiempo, recurriendo tam¬ 
bién a la explicación alegórica. 


72 E. Lucchesi, L’usage de Philon dans Voeuvre exégétique de saint Ambroise . Une «Quellenfors- 
chung» relative aux commentaires d’Ambrose sur la Genése. ALGHJ 9 (Leiden 1977) pp. 24-29 y 106- 
117, sostiene que Ambrosio ha conocido algunos tratados de Filón en griego, que parafrasea con¬ 
tinuamente, con gran libertad e invención; pero los grandes comentarios y las homilías místicas 
sobre el Gen, los ha conocido sólo por intermedio de la obra de Orígenes; H. Savon, Saint Ambroi¬ 
se devant l’exégese de Philon le Juif\ I-II (Paris 1977) pp. 377-385, entiende que Ambrosio ha apren¬ 
dido de Filón la maestría en la técnica del método alegórico; pero lo ha centrado en torno a la 
persona y misterio de Jesús. 

73 Cf. D. T. Runia, Philo in Early Christian Literature. A Survey. CRINT III/3 (Assen / Min- 
neapolis 1993) pp. 335-342. 
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Los exegetas cristianos encuentran en el A.T. figuras ( typoi ) de Cristo. Desa¬ 
rrollan así una línea de exégesis alegórica conocida comúnmente con la designa¬ 
ción de «tipología». Puede tratarse de una contraposición en la línea de la his¬ 
toria, como la que desarrolla S. Pablo, al referirse a los dos hijos y las dos 
mujeres de Abraham como figuras de las dos alianzas (Gal 4,21-31). El mismo 
Apóstol especifica que «están dichas en alegoría» (Gal 4,24). Pudo desarrollarse 
una terminología para relacionar la figura del A.T. ( typos ) con la realidad corres¬ 
pondiente del N.T. ( t antítypos ), como hace 1 Pe 3,20-21 al comparar la salvación 
a través del agua del grupo de Noé con el bautismo cristiano. Aquí hay una 
relación positiva entre figura y cumplimiento. En otros casos la tipología es por 
contraste, como hace Pablo en 1 Cor 15,21-22.45-46 y Rom 5,14, al contrapo¬ 
ner el primer Adán, persona viva, por quien entró la muerte, y el último Adán, 
Cristo, espíritu vivificante, por quien llegó la resurrección de los muertos. San 
Pablo emplea también la tipología moral al presentar la generación israelita del 
desierto como ejemplo a evitar (1 Cor 10,6-11). 

Junto a esta tipología histórica que entiende la continuidad de ambos Tes¬ 
tamentos como una línea horizontal de progreso y culminación histórica, hay 
también ejemplos de una tipología de realidades terrenas y antitipos trascen¬ 
dentes. Una alegoría de signo diferente, en que asoma más el contraste platóni¬ 
co entre lo visible y lo invisible, lo material y lo espiritual, lo histórico y lo 
eterno, lo terreno y lo celeste. Es el caso de Heb 8,5 y 9,24, donde podemos 
notar también una inversión en el significado de antítypa. El typos no es ya un 
dato histórico, sino una realidad trascendente o espiritual, cuya figuración mate¬ 
rial no es sino un «antítypos». Heb 8,5 y Hch 7, 44, al remitirse al modelo 
celeste conforme al que Moisés construyó el Tabernáculo (cf. Ex 25,40) nos 
muestran una de las referencias bíblicas que se prestaron al desarrollo de la teo¬ 
ría filoniana 74 . 

El alegorismo se encuentra en todas las tradiciones neotestamentarias. Pos¬ 
teriormente se desarrolla de un modo exuberante. Entre los Padres Apostólicos 
la muestra más llamativa es la Carta de Bernabé (Bern). Entre los apologistas del 
s. II, el Dialogo con Trifón (Dial) de S. Justino. Los gnósticos valentinianos tra¬ 
tan de apoyar sus especulaciones mitológicas en una peculiar exégesis alegórica 
de los documentos neotestamentarios. Los teólogos alejandrinos, a partir de Cle¬ 
mente y Orígenes, destacan por su alegorismo. En toda esta trayectoria exegéti- 
ca queda manifiesta la equivalencia de la alegoría con el sentido espiritual o la 
inteligencia espiritual de la historia bíblica. Los Padres de Alejandría siguieron 
a Filón en la alegoría. Los Padres de Antioquía prefirieron la tipología. Hace 

74 Cf, H. Clavier, ‘Esquisse de Typologie comparée, dans le Nouveau Testament et chez 
quelques écrivains patristiques’, Studia Patrística IV. TU 79 (Berlín 1961) 28-49, en pp. 35-40. 
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eco toda la Edad Media cristiana. Pero no hay que olvidar la diferencia con el 
alegorismo pagano. Los cristianos no han tratado nunca a la Biblia como «un 
discurso engañoso que expresa la verdad por imágenes». Al distinguir la letra y 
el espíritu, la historia y el misterio, la figura y el cumplimiento, los cristianos 
no se inspiran en la distinción platónica entre la opinión y el conocimiento ver¬ 
dadero. En el campo cristiano ni los typikd o symboliká del A.T. o de la letra 
evangélica son apariencias engañosas, ni los alethind (verdaderos) o los noetd (inte¬ 
ligibles) del N.T., o de los fines últimos, son ideas o esencias intemporales 75 . 

No se puede diferenciar netamente entre «tipología» y «alegoría», como si 
la «tipología» fuese lo propio del cristianismo y la «alegoría» efecto de una cul¬ 
tura adventicia, el helenismo platónico. Aún admitiendo una distinción de 
fondo, se pondría en juego una terminología ni escriturística ni tradicional 76 . 
Además el pretendido esquema linear del tiempo cristiano (el expresado por la 
«tipología») no expresa exhaustivamente la naturaleza del tiempo de la Iglesia, 
caracterizado por su estructura sacramental. La dimensión vertical (la atribuida a 
la «alegoría») es esencial a todo esfuerzo hacia el conocimiento de Dios, que no 
puede ser sino analógico y simbólico 77 . Sin embargo, sí puede señalarse una 
diferencia esencial entre la alegoría y la tipología. La tipología inserta un esca¬ 
lón de más en la escala del ascenso. El camino a lo divino debe ir vía tanto el 
A. como el N.T.; no puede ir directamente. El objetivo primario de la tipología 
es mostrar la unidad de la Biblia. Los dos tropos, alegoría y tipología, coinciden 
en colocar el significado del texto en el nivel espiritual 78 . 

4 

FLAVIO JOSEFO 


Vida y obras 

Josefo, joven general revolucionario de 29 o 30 años, de una acomodada 
familia sacerdotal de Jerusalén 79 , tras la caída de su baluarte galileo en julio del 


75 Cf. H. de Lubac, ‘A propos de l’Allégorie chrétienne’, RechSR 47 (1959) 5-43. 

76 Cf. H. de Lubac ‘«Typologie» et «allégorisme», RechSR 34 (1947) 180-226. 

77 Cf. H. Crouzel, ‘La distinction de la «typologie» et de «1* allégorie», BLE 65 (1964) 
161-174. 

78 Cf. Hamerton-Kelly, StPhilonAn 1991, pp. 59-60. 

79 Josefo presume (Vita 2 § 10-12) de que a sus 16 años empredió un currículo de aprendi¬ 
zaje por las tres sectas (fariseos, saduceos y esenios) y vivió tres años con un asceta en el desierto y 
que vuelto a la ciudad a los 19 años comenzó a regirse por las reglas fariseas (que compara con el 
estoicismo). 
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67 80 , se rindió a Vespasiano que lo tuvo preso hasta el verano del 69. Entonces 
se cumplió la predicción que había hecho a Vespasiano de que sería emperador 81 
y éste lo liberó con honores 82 . Por eso tomó el apellido Flavio. Luego acompañó 
a las tropas romanas de Tito como su intérprete y portavoz en el asedio 83 y 
toma de Jerusalén. Se embarcó para Roma el 71 con Tito y allí se le dio la ciu¬ 
dadanía romana y un sueldo 84 . Poco después comenzó su actividad literaria. 
Vespasiano quiso garantizar la lealtad a Roma de los judíos de los territorios 
más orientales del Imperio, encargándole un relato en arameo sobre la revuelta 
judía, que presentaba a los rebeldes como pecadores, que, sin el apoyo de los 
representantes oficiales del judaismo, provocaron el desastre, a que conduciría 
igualmente todo intento de renovar las hostilidades. Se ha perdido; pero nos ha 
llegado la edición griega del De Bello ludaico (BJ), publicada entre el 75 y el 
79. Describe los precedentes desde el 175 a.C. y hace la historia de la guerra 
judía hasta la derrota final. Tras la ruina del 70 queda una sentencia judicial de 
Dios sobre el entero pueblo judío. El sometió su pueblo a los romanos el a. 63 a.C. 
porque ya no era digno de la libertad. En el rechazo de la situación preordenada 
por Dios ve el comienzo de todo un desarrollo equivocado 85 . Es un escrito des¬ 
tinado al mundo helenístico-romano, marcado por la tendencia a culpar de la 
catástrofe a los zelotes 86 , excusar al pueblo y a la aristocracia judía y glorificar a 
Vespasiano y Tito 87 . Josefo logró mantener su posición en Roma, pese a sucesi¬ 
vas acusaciones de complicidad, en revueltas o conspiraciones, que le hicieron 
muchos resentidos contra él 88 . Por entonces estaba muy bien relacionado con 
Herodes Agripa II 89 y los supervivientes de la antigua aristocracia sacerdotal. 


80 BJ III 8,8 § 392-397. 

81 BJ III 8,9 § 399-408. 

82 BJ IV 10,7 § 622-629. 

83 BJV 9,3-4 § 362-419. 

84 Vita 76 § 422-423. 

83 Cf. H. Lindner, Die Geschicktsauffassung des Flavius Josephus im Bellum Judaicum. AGAJU 12 
(Leiden 1972) pp. 142-143. 

86 M. Bohrmann, Flavius Josepbe, les Zélotes et Yavné. Pour une relecture de la Guerre des Juifs 
(Berne 1989) p. 176, destaca que los zelotes, divididos en cuantro facciones extremistas, quedaron 
aislados frente a la mayoría de los judíos, el pueblo, los moderados como Rabbí Johanam ben 
Zakkai, Herodes Agripa II y Flavio Josefo. 

87 La guerra contra los judíos que culmina con la caída del Templo representaba para 
Vespasiano y Tito un importante elemento de legitimación de su dinastía advenediza. La protec¬ 
ción activa del(os) Dios(es) de Jerusalén autentificaba el carisma personal del nuevo princeps. 
Cf. Ch. Saulnier, ‘Flavius Joséphe et la propagande flavienne’, RB 96 (1989) 545-562. 

88 BJ VII 11,3 § 447-450; Vita 76 § 424-426. 

89 El dicurso que pone en boca de Herodes Agripa II en BJ II 16,4 § 345-404, con su 
largo elogio del poder romano, es una composición artificial en que Josefo se pliega a las exigen¬ 
cias de la propaganda flaviana. Cf. Saulnier, RB 1991, 199-221. 
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Ya por los años 80 comenzó Antiquitates ludaicae (Ant) como nueva defensa 
del judaismo; pero sólo contó con patrocinio privado. Editada el 93-94, es una 
descripción de la historia israelita y judía, con el objetivo de dar a conocer a los 
griegos el carácter del judaismo. Trata también de mostrar que la única vida 
que llena de felicidad es la de los judíos bajo la Ley de Dios. Ant I-X trata la 
historia desde la creación a la época persa, en una forma muy determinada por 
la Hagadd y la Halakd judías. Contiene paráfrasis y ampliaciones de los libros 
históricos del A.T., que se deben en parte a tradiciones que recoge de autores 
paganos. Desde Alejandro Magno hasta el comienzo de la guerra judía cuenta 
también con varias fuentes tanto judías como no judías. 

Josefo quedó desconectado de la casa imperial tras el asesinato de Domi- 
ciano el 96. También se distanció de la familia de Herodes y de la antigua 
aristocracia sacerdotal 90 , al valorar crecientemente la observancia legal de tra¬ 
dición farisea en implícito apoyo al nuevo liderazgo de los rabinos. Publicó su 
Vita e hizo adiciones a sus obras para defenderse de los acusaciones contra 
su comportamiento en la guerra. Escrita después del 100, más que una auto¬ 
biografía, es una mezcla de memorias político militares y apología religiosa y 
moral. La escribe en respuesta a la historia de la guerra judía de Justo de Tibe- 
ríades. 

Todavía compuso el Contra Apionem para contrarrestar opiniones antijudías 
corrientes en los círculos intelectuales paganos de Roma y Alejandría y defender 
la observancia de la ley judía. Es una apología del judaismo contra los ataques 
de griegos alejandrinos. Trata de contraponerles la verdadera imagen del culto, 
Ley y concepto del Dios del judaismo. En las revisiones de sus obras hechas en 
este último tiempo muestra su preocupación por el deterioro de la situación de 
los judíos en la Diáspora 91 . 


Posteridad 

Con sus escritos no alcanzó su objetivo de reconciliación del judaismo y 
el mundo romano helenístico. Tratado como traidor por el judaismo rabínico, 


90 Por eso corresponde más bien a la primera fase de sus obras la valoración del sumo 
sacerdocio como la institución más importante del judaismo, respecto a culto, profecía, salva¬ 
ción y política mundana, que destaca C. Thoma, ‘The High Priesthood in the Judgement of 
Josephus’, en: L. H. Feldmann - G. Hata (ed.), Josephus, the Bible and History (Leiden 1989) 
196-215. 

91 Cf. S. Schwartz. Josephus and Judaean Politics. CSCT 18 (Leiden-New York 1990) pp. 4- 
22; 170-171 y 198-200. 



LITERATURA DEL JUDAÍSMO HELENÍSTICO 


149 


que lo silencia, y honrado oficialmente por los romanos; pero sin influjo nota¬ 
ble entre ellos, ganó importancia en la historiografía cristiana 92 . Para los 
Padres fue uno de los grandes historiadores de la Antigüedad 93 . San Jeróni¬ 
mo lo califica de Graecus Livius. Hasta el s. XVIII fue uno de los autores 
antiguos más leídos 94 . En los ss. XIX y XX la crítica histórica ha señalado 
su carácter tendencioso y sus fallos en el manejo de sus fuentes. Pero el escep¬ 
ticismo sobre su criterio historiográfico no impide reconocer que es nuestra 
fuente principal y a veces única para una época muy importante de la histo¬ 
ria del judaismo. 


El «testimonio flaviano» sobre primitiva historia cristiana 

La reseña sobre Juan Bautista en Ant. XVIII 5,2 § 116-119 trasforma al 
profeta de un rito penitencial en algo así como una maestro de filosofía religiosa 
helenística. Lo presenta como un hombre bueno, que prescribía a los judíos que 
aceptaban su bautismo, la práctica previa de la virtud mediante la justicia para 
con los demás y la piedad para con Dios. El afán de propaganda en los círculos 
culturales helenísticos hace del profeta de penitencia y predicador apocalíptico 
un maestro de filosofía religiosa de alcance primordialmente ético. Sin embargo 
atribuye a la suspicacia de Herodes por la popularidad del Bautista su encarcela¬ 
miento y muerte en la fortaleza de Maqueronte. 

En la antigua versión eslavónica del De Bello encontramos tres fragmentos, 
que suelen explicarse como interpolación posterior. El anuncio del Bautista apa¬ 
rece aquí con color político y la misma predicación de penitencia queda relacio¬ 
nada con una idea política, conforme a un ideal mesiánico judeo nacional. Es 
posible que el interpolador sea un judío relacionado con los círculos cristianos 
ebionitas, que realiza sus inclusiones en una época en que el De Bello circulaba 
entre los judíos como correctivo a las tendencias mesiánico-nacionalistas infla¬ 
madas, que iban a llevar a la catástrofe de la segunda guerra judía. Se confía en 
un emperador liberador y no en un rey de sublevación mesiánica. Se trata de un 
mesianismo nacional conciliado con el Imperio, prescindiendo para ello de la 


92 Cf. H. Schreckenberg, ‘Josephus and the Early Christian Church’, en: L. H. Feldman - 
G. Hata, Josephus, Judaism and Christianity (Leiden 1987) 315-324. 

93 Si bien en Occidente, durante los primeros siglos, sólo Tertuliano hace uso de su nombre y 
reputación. Es más notoria su influencia en los orientales, en particular en Eusebio. Cf. M. E. Hard- 
wick, Josephus as an Histórical Source in Patristic Literature tbrough Eusebias. Brown Judaic Studies, 
128 (Atlanta, Ga. 1989) pp. 105-109. 

94 Cf. W. C. van Unnik, Flavius Josephus ais historischer Schrifsteller (Heidelberg 1978) p. 17. 
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mediación de un Mesías personal. Podría ser la mentalidad de un saduceo super¬ 
viviente a la catástrofe de la primera guerra judía 95 . 

Hay dos pasajes de Ant (XVIII 3,3 § 63-64 y XX 9,1 § 200) que se refie¬ 
ren a Jesús de Nazaret. No hay acuerdo sobre su autenticidad; pero son más 
numerosos los estudiosos que aceptan el segundo como genuino que los que 
admiten también la del primero 96 . 

En el segundo habla de Santiago de Jerusalén (cf. Hch 15,13- 21; 21,18), 
«el hermano de Jesús llamado Cristo». Presenta de un modo deferente la figura 
de Santiago, muy apreciado por el pueblo por su piadosa observancia judía, a 
quien hacen dar muerte los líderes saduceos. La mención del apelativo de Jesús 
no tiene nada de extraño, aún en un judío no creyente en su mesianidad, y sugie¬ 
re que ya había hablado antes de él. Pero el primer pasaje, tal como ha llegado 
a nosotros, no puede ser enteramente auténtico, pues profesa la mesianidad de 
Jesús 97 . Consta que este testimonium flavianum ha circulado bajo varias formas y 
que estos estados diferentes se distinguen entre sí por el grado desigual de su 
carácter positivamente cristiano 98 . 

(63) Por este tiempo vivió Jesús, un hombre sabio, si se le puede 
llamar un hombre. Porque fue alguien que realizó acciones sorprenden¬ 
tes y fue un maestro para esa clase de gente que acoge la verdad con 
placer. Se ganó a muchos judíos y griegos. (64) Era el Mesías. Cuando 
Pilato, por una acusación que le presentaron algunos de nuestros per¬ 
sonajes principales, le condenó a la cruz, los que le habían querido 


95 Cf. R. Trevijano, Comienzo del Evangelio. Estudio sobre el prólogo de San Marcos (Burgos 
1971) pp. 54-58. 

96 E. Nodet, ‘Jésus et Jean Baptiste selon Joséphe’, RB 92 (1985) 321-348; 497-524, es 
de los que piensan que mantener la autenticidad del testimonium flavianum plantea menos pro¬ 
blemas que cualquier otra solución. Entiende, sin embargo, que el contexto muestra una inten¬ 
ción polémica por parte de Josefo, a la que habrían respondido los cristianos en los escritos 
lucanos. 

97 Todavía Orígenes, a diferencia de Eusebio de Cesárea, que ya conoce nuestro texto, criti¬ 
ca por dos veces a Josefo por no haber reconocido la mesianidad de Jesús. Cf. Z. Baras, ‘The Tes¬ 
timonium Flavianum and the Martyrdom of James’, en: L. H. Feldman - G. Hata, Josephus, 
Judaism and Christianity (Leiden 1987) 338-348, que ve, en la manipulación del testimonio sobre 
Santiago por parte de Orígenes y Eusebio, una muestra del proceso de manipulación que debió 
experimentar el testimonio sobre Jesús. 

98 P. Prigent, ‘Thallos, Phlégon et le Testimonium Flavianum, témoins de Jésus?’, en: 
Mélanges Simón (Paris 1978) 329-334, supone que el testimonium ha sido trasmitido, al margen de 
las ediciones manuscritas de Josefo, en compilaciones apologéticas de citas de autores no cristianos 
sobre sucesos de posible relevancia para los cristianos (p.e. terremotos o eclipses identificables con 
los del relato de la Pasión), que nota marcadas por la tendencia a una cristianización cada vez 
mayor de los testimonios paganos. 
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desde el comienzo no dejaron de mantenerse adheridos a élAl ter¬ 
cer día se les apareció vuelto a la vida, porque los santos profetas habían pre¬ 
dicho esto y miríadas de otras maravillas referidas a él. Y la tribu de los 
cristianos, llamada así tras él, no ha desaparecido todavía hoy día ( Ant 
XVIII 3,3 § 63-64) 

Hemos destacado las frases del relato que podrían ser de Josefo 100 , como la 
calificación de Jesús como hombre sabio. Donde se lee: «la verdad» (ta alethe) 
pudo haber escrito «lo desacostumbrado» (ta aethe). Concuerda con el uso de 
«placer» (edone) y la descripción de Jesús como autor de obras chocantes (parado- 
xa érga). La atribución de la condena de Jesús a Pilato, distinguiendo bien el 
papel de los notables judíos, corresponde claramente a la situación legal de Judea 
en tiempo de Jesús y contradice lo acentuado por la tradición cristiana de los ss. II 
y III. Su referencia a «la tribu de los cristianos», no tiene nada de peyorativo en 
un judío del s. I, que califica a veces la nación judía como tribu. Podemos sos¬ 
pechar que Josefo escribió algo más, que omitió el interpolador, y que en con¬ 
junto no era particularmente hostil a Jesús 101 . Por largo tiempo varios círculos 
fariseos mantuvieron relaciones amistosas con judeocristianos 102 . 


SUMARIO 

La traducción de la Biblia al griego se hizo necesaria para la vida religiosa 
de la comunidad en el judaismo de la diáspora. La Biblia de los LXX, docu¬ 
mento fundamental de Judaismo helenístico, es también expresión del encuen- 


99 A. Pelletier, ‘L’originalité du témoignage de Flavius Joséphe sur Jésus’, RechSR 52 
(1964) 177-202, en pp. 201-202, tras quitar como glosas marginales «si se puede decir que era 
un hombre» y «era el Cristo», subraya como lo más original del testimonio de Josefo, y que le da 
una resonancia particular de autenticidad, el haber destacado la receptividad de los discípulos y su 
adhesión a su maestro. 

100 A. M. Dubarle, ‘Le témoignage de Joséphe sur Jésus d’aprés la tradition indirecte’, RB 
80 (1973) 481-508, en p. 501 ofrece otra reconstrucción que, en nuestra opinión, retiene dema¬ 
siados elementos del textus receptus. Sus variantes más significativas son: «Se pensaba que era el 
Cristo. Pero no lo era a juicio de los primeros entre nosotros. A causa de ello, Pilato...» y «Los 
discípulos que le habían amado precedentemente no cesaron de proclamar que se les había apare¬ 
cido al tercer día de la muerte». 

101 A. M. Dubarle, ‘Le témoignage de Joséphe sur Jésus d’aprés des publications récentes’, 
RB 84 (1977) 38-55, en p. 55, estima que, antes de la guerra, pudo encontrar en su medio sacer¬ 
dotal (cf. Hch 6,7) quienes le habrían hecho conocer a Jesús bajo un enfoque favorable. 

102 Cf. E. Schürer, The History of the Jeivish People in the Age of Jesús Christ (175 B.C. A.D. 
135). Revised and edited by G. Vermes - F. Millar. I (Edinburgh 1973) pp. 428-441. 
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tro de ambas culturas e, indirectamente, vehículo de proselitismo judío en el 
mundo pagano. La Carta de Aristeas es el primero de los intentos de conferir un 
carácter sagrado a la versión. La traducción de los LXX, de diversos traductores 
y períodos, subraya la fe monoteísta y la trascendencia divina; pero también un 
concepto de la religión como observancia legal. El judaismo posterior se distan¬ 
ció de esta traducción porque 1) no encajaba con el estrechamiento de sus crite¬ 
rios bíblicos y 2) por el uso que hacían de ella los cristianos. 

Judíos de lengua y cultura griega trataron de utilizar propagandísticamen¬ 
te las formas literarias griegas para temas de su fe religiosa. En muchos casos 
sólo nos han llegado fragmentos de estos autores. Es lo ocurrido con varios his¬ 
toriadores (Demetrio, Artapano, Eupolemo), aunque algunas de sus obras pudie¬ 
ron servir de fuente a otras conocidas, como los libros de Jasón de Cirene para 
2 Mac. Hubo también épicos, dramaturgos (Ezequiel), novelistas (José y Aseneth ) 
y filósofos: como Aristóbulo y los autores de 4 Mac y Sab. 

Filón de Alejandría, devoto judío y filósofo helenista, encuentra en la verdad 
revelada la verdad de la filosofía entendida como conversión a la vida del espíritu. 
Afirma la existencia de un doble contenido en la Escritura. Lo captado por el sen¬ 
tido literal y lo descubierto por la alegoría. El mundo bíblico se comunica en dos 
niveles: el del mundo material y el del espiritual. En su exégesis y mediante la 
alegoría se mueve en el ámbito del eclecticismo propio del Platonismo Medio, de 
orientación religiosa mística y con ética estoica. Escribe muchos tratados centrados 
en secciones de Gen 1-17. Hace de los personajes bíblicos modelos de virtudes en 
el proceso de apartamiento de lo sensorial que culmina en la unión con Dios. Ha 
sido precedente y maestro de un sector destacado de la tradición alegórica cristia¬ 
na, que, sin embargo, le sobrepasa al tener como clave de interpretación el aconte¬ 
cimiento de Cristo. Esto es particularmente claro en la explicación tipológica que 
relaciona el A.T. y el N.T. como prefiguración y cumplimiento. 

Flavio Josefo, sacerdote aristócrata; luego fariseo, actor y testigo de la gue¬ 
rra judía, defendió en sus obras históricas la nación judía a la par que promovía 
la colaboración con Roma. Se pone al servicio de la propaganda de los Flavios 
en el De Bello ludaico , en que culpa de la catástrofe a los zelotes. Destaca más su 
defensa del judaismo en Antiquitates ludaicae , descripción de la historia israelita 
y judía con ampliaciones sobre el A.T. Su Vita es una apología personal y el 
Contra Apionem un salir al paso del antijudaismo de intelectuales paganos. Fue 
silenciado por el judaismo rabínico, pero muy estimado por la posteridad cris¬ 
tiana. Pese a sus fallos como historiador, por acomodaciones propagandísticas y 
tendenciosidad, es nuestra fuente principal y, a veces, única para algunos perio¬ 
dos del judaismo antiguo. Es la primera fuente no cristiana sobre el Bautista, 
Santiago de Jerusalén y Jesús; si bien esta última y breve reseña {testimonium fla- 
vianuní) nos ha llegado interpolada. 



Capítulo V 


LA INTERPRETACIÓN DE LA ESCRITURA 
EN EL JUDAISMO 


i 

LOS TARGUMES 


Origen 

Entre los judíos instalados en Babilonia y aún entre los de Palestina duran¬ 
te la época persa se operó un desplazamiento gradual del hebreo por el arameo. 
Una lengua semita, estrechamente emparentada con el hebreo, difundida por 
todo el «Creciente fértil» (Mesopotamia, Siria, Palestina), que llegó a ser la 
«lengua franca» (la de las relaciones comerciales, administrativas y diplomáticas) 
del Imperio persa. Como el francés en los ss. XVIII y XIX y el inglés hoy día 
en todo el mundo. 

Esta realidad lingüística reclamó que en el culto sinagogal, tras la lectura 
del texto sagrado en hebreo, un intérprete ( meturgeman ) tuviese que traducirlo, 
verso por verso, al arameo; para que la comunidad entendiese bien lo leído y dar 
pie a la predicación que seguía a la lectura. La versión se hacía sobre la marcha. 
En los primeros tiempos no se veía bien la lectura de esa traducción (i targumltar- 
gumim). Más que traducciones literales eran paráfrasis, casi comentarios, que des¬ 
tacaban y ampliaban, desde las preocupaciones teológicas y pastorales del tiem¬ 
po, lo que luego subrayaría la predicación l . Algo semejante ha ocurrido en la 
misa católica hasta hace poco más de veinte años. Cuando la liturgia se celebra- 


1 Cf. O. Eissfeldt, Einleitung in das Alte Testament (Tübingen 1956) pp. 851-852. 
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ba en latín, tras la lectura del evangelio el celebrante lo «contaba» de nuevo, 
orientando el relato a la predicación. 

Aunque la Biblia formaba una unidad orgánica, compuesta por los tres 
grandes bloques literarios (Torá, Profetas y Escritos), la Ley constituía la base de 
los otros dos. Sin embargo había una vinculación más estrecha entre la Ley y los 
Profetas (considerados como comentarios directamente inspirados en la Ley). En 
la liturgia sinagogal, las perícopas proféticas {haftarot) servían para iluminar e 
interpretar el seder o fragmento de la Torá. Esto repercute claramente en la for¬ 
mación de los Targumes. La Torá, dividida en perícopas o sedarim se leía entera 
en las sinagogas. El Targum Onqelos y los Targumes Palestinenses del Pentateuco 
( Neofiti , Pseudojonatdn y Fragmentario) traducen y comentan sólo la Torá. 

De los profetas se recitaban sólo algunos fragmentos selectos. Por el ciclo 
trienal palestino sobre la lectura de los haftarot constatamos que, si bien Is era 
el libro profético que más se leía en las sinagogas, de sus 66 capítulos sólo lle¬ 
garían a leerse unos 16 2 . La lectura de las perícopas proféticas de Jer, tanto en 
el ciclo trienal como en el anual, se reduce a unos cuantos versículos de sólo 
nueve capítulos. Es decir, que la influencia de la liturgia sinagogal en la forma¬ 
ción de estos targumes a profetas debió ser mínima y hay que localizar su com¬ 
posición en la casa de estudio ( bet-midrash ), donde se confeccionan como una 
obra literaria bien cohesionada y siguiendo unas normas preestablecidas y comu¬ 
nes 3 . El Targum Jonatdn de los Profetas , al igual que el Targum Onqelos del Penta¬ 
teuco, , tiene su origen en Palestina y el periodo más intenso de su formación osci¬ 
la entre los s. II a.C. y el II d.C.; pero su estructuración definitiva, tanto 
lingüística como de contenido la recibió en Babilonia. En el s. III d.C. ambos 
targumes son ya reconocidos como oficiales y se difunden por toda la diáspora. 
Sin embargo, su forma actual no parece que sea anterior al s. V 4 . 


Literatura targúmica 

Podemos suponer que a medida que empezaron a escasear los judíos plena¬ 
mente bilingües en arameo y en hebreo, fue resultando inevitable el recurso a 
traducciones fijadas por escrito. Podemos dar por seguro que ya había targumim 

2 Cf. J. Ribera Florit, El Targum de Isaías. La versión aramea del profeta Isaías. Versión crítica, 
introducción y notas. Biblioteca Midrásica, 6 (Valencia 1988) pp. 22-26, que entiende por ello 
que el Tgls no se originó en la recitación sinagogal, sino que es una obra llevada a cabo por exper¬ 
tos en exégesis judía en el ambiente escolástico de la «Casa de estudio» {Beth midrash). 

3 Cf. J. Ribera Florit, Traducción del Targum de Jeremías. Biblioteca Midrásica, 12 (Valencia 
1992) pp. 19-20. 

4 Cf. Ribera Florit (Valencia 1988) pp. 17-18. 



LA INTERPRETACIÓN DE LA ESCRITURA EN EL JUDAÍSMO 


155 


escritos en vida de Jesús. La mayoría de estos textos nos han llegado fijados en 
redacciones de unos cinco siglos después; pero no cabe duda de que amplias sec¬ 
ciones de tales textos, por su lenguaje, estilo y la mentalidad que reflejan, se 
retrotraen al período precristiano. 

Varios factores condicionan la composición de los targumes y hacen de 
ellos, más aún que testigos indirectos del texto hebreo que traducen, relecturas 
con amplias interpolaciones. En primer lugar el afán por contemporizar la Escri¬ 
tura, haciendo más relevante el texto para la comunidad que lo escucha. Entre 
el texto bíblico y la experiencia religiosa personal de quien lo lee e interpreta 
se desarrolla una relación de intercambio recíproco. Además cada intérprete vive 
una atmósfera religiosa muy determinada por una tradición de doctrina y vida. 
El medio de comprensión de la Escritura, entonces como hoy, era algo así como 
un «corpus» de tradición exegética, ya existente con variedad de formas litera¬ 
rias: Targumes previos, comentarios a pasajes escriturísticos, escritos doctrinales 
o devotos inspirados en temas bíblicos, etc. 5 . El Targum traduce todo el texto 
bíblico, y en este sentido hay que hablar más de adiciones que de selección; 
sin embargo cabe decir que se da una selección targúmica, que tiene su razón de 
ser en el carácter catequístico y homilético que es nota distintiva del Targum: 
en la aclaración de los pasajes más oscuros y difíciles y en la actualización del 
texto bíblico para responder a las preocupaciones teológicas y morales de la 
comunidad 6 . 

La paráfrasis sobre el texto traducido no es igualmente amplia en todos los 
targumes. En el Targum Onqelos prevalece la versión literal. En cambio el Targum 
Palestinense y el Targum de Hagiógrafos son de índole más parafrástica. 

El Targum Neofiti no concuerda exactamente con ninguno de los textos del 
Targum Palestinense. En conjunto hay que atribuirle una datación antigua. Con¬ 
tiene material del tiempo del Segundo Templo 7 : 

23 Y Yahweh Elohim lo arrojó del jardín de Edén para cultivar la tie¬ 
rra de donde fue creado. 24 Y arrojó al hombre y asentó la Gloria de su 
Shekiná, desde el principio, al oriente del jardín de Edén entre los dos 
querubines. Dos mil años antes de que hubiese creado el mundo creó 
la Ley. Estableció el jardín de Edén para los justos, quienes comerán y 


5 Cf. M. P. Miller, ‘Targum, Midrash and the Use of the Oíd Testament in the New Testa- 
ment \JStJ 2 (1971) 29-82, en pp. 36-43. 

6 Cf. D. Muñoz León, Derds. Los caminos y sentidos de la palabra divina en la Escritura. Derds 
targúmico y derds neotestamentario. Bibliotheca Hispana Biblica, 12 (Madrid 1987) pp. 195-196. 

7 Cf. A. Diez Macho, Neophyti 1. Targum Palestinense. Mr de la Biblioteca Vaticana. I. Génesis. 
Edición príncipe, introducción general y versión castellana. Escuela de Estudios Targúmicos. Tex¬ 
tos y Estudios, 7 (Madrid / Barcelona 1968) pp. 128*-132* y 57*-95*. 
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se alimentarán del árbol, por haber guardado los mandamientos de la 
Ley en este mundo y por haber observado los preceptos. Para los 
malos estableció la Gehenna, que se parece a una espada afilada que 
devora por los dos lados. En ella estableció dardos de fuego y carbo¬ 
nes encendidos para los malos, para tomar venganza de ellos en el 
mundo venidero, por cuanto no guardaron los mandamientos de la Ley 
en este mundo; porque la Ley es árbol de vida para todo el que la 
estudia y el que guarda sus preceptos vive y subsiste, como el árbol de 
la vida en el mundo venidero. La Ley, para los que la cumplen en este 
mundo, es buena como el fruto del árbol de la vida. [Targum Neofiti de 
Gen 3,23-24] 8 . 

Cotejando con el texto de Gen 3,23-24 constatamos lo amplio de la pará¬ 
frasis que introduce una temática propia del judaismo de la época: la Gloria de 
la Shekind (la presencia divina en la tradición deuteronomista) en el Edén. La 
preexistencia de la Ley, anterior a la misma creación del mundo. La insistencia 
en la observancia de los mandamientos. La salvación definitiva entendida como un 
retorno al paraíso (idea que recogerán los gnósticos). La divisoria escatológica 
entre justos y malos; para unos la vuelta al Edén y para los otros la condena en 
el fuego de la Gehenna. El estudio de la Ley y su cumplimiento como medio de 
vida. El mundo venidero. 

6 Y dijo Yahweh a Caín: ¿Por qué, pues, te parece mal y por qué, pues, 
se ha demudado tu rostro? 7 Ciertamente, si obras bien en este mundo, se 
te remitirá y se te perdonará en el mundo venidero; pero, si no obras 
bien en este mundo, tu pecado queda retenido para el día del Gran 
Juicio y a la puerta de tu corazón yace tu pecado. Mas en tu mano he 
entregado el control de las malas tendencias y tu podrás dominarlas, ya 
para justificación, ya para pecado. [Targum Neofiti de Gen 4,6-7} 9 . 

También aquí, en cotejo con Gen 4,6-7, notamos las nuevas ideas escatoló- 
gicas de la retribución en el mundo venidero. El «día de Yahweh», con que la 
tradición profética se refería a futuras y notorias intervenciones divinas, ha pasa¬ 
do a ser la intervención final: el día del Juicio. Si esta representación es muy 
propia del judaismo apocalíptico 10 , la de las dos tendencias que se disputan el 
corazón del hombre ha sido muy desarrollada por el judaismo rabínico. 


8 Traducción de Diez Macho (Madrid / Barcelona 1968) p. 18. 

9 Traducción de Diez Macho (Madrid / Barcelona 1968) p. 20. 

10 La fórmula se encuentra en 1 Hen 10,6; 16,1 y 22,11. Cf. A. Rodríguez Carmona, Tar¬ 
gum y Resurrección. Estudio de los textos del Targum Palestinense sobre la resurrección. Biblioteca Teológi¬ 
ca Granadina, 18 (Granada 1978) pp. 16-17. 
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Puede ocurrir que una composición ofrezca la traducción del texto hebreo 
versículo por versículo, con paráfrasis cuya intención más que «traducir» es 
comentar el texto. En tal caso el Targum pasa a ser un midrás. Es el caso del 
Targum Pseudojonatán (TgPsJ), un híbrido de Targum y midrás u . El TgPsJ, por 
un lado, recoge una halaká muy antigua, como lo muestra una comparación con 
midrashim tanaíticos, tales como Sifré Nm y Mekilta de Rabbi Ismael ; por otro, 
en la hagadá, evidencia una estrecha relación con textos más tardíos, y singular¬ 
mente con Pirqé de Rabbi Eliezer 12 . 

Los targumes representan un campo de compromiso entre una teología 
nacida antes de la polémica anticristiana y antignóstica, con fórmulas a la par 
ortodoxas y peligrosas; pero intangibles por su antigüedad y difusión, y los 
midrases rabínicos, que reflejan el triunfo del tipo de judaismo que culminará 
en el Talmud 13 . 


2 

LOS MIDRASES 


Términos 

El judaismo antiguo dio a la exégesis o hermenéutica el nombre de midrash 
(2 Cr 13,22; 24,27). El término no significa más, ni menos, que exégesis l4 . La 
palabra deriva de la raíz darash , que significa: «buscar» o «investigar» (cf. Lev 10, 
16; Dt 13,15; Is 55,6). El Siracida utiliza la expresión Beth ha-midrash : Casa de 
estudio (Eclo 51,23). 

En los manuscritos de Qumran, darash o midrash tiene el significado de 
estudiar la Biblia. 

En la literatura tanaíta, darash significa explicar o interpretar la Biblia en 
general o un pasaje en particular. El sustantivo midrash , la exposición o investi¬ 
gación de la Biblia en general o de un pasaje en particular. 


11 Cf. A. Diez Macho, El Targum. Introducción a las traducciones aramdicas de la Biblia (Madrid 

1982) p. 11. 

12 Cf. M. Pérez Fernández, ‘Sobre los textos mesiánicos del Targum Pseudo-Jonatán y del 
Midrás Pirqé de Rabbi Eliezer, EBib 45 (1987) 39-55, en p. 40 

13 Cf. D. Muñoz León, Dios - P'alabra. Memrd en los targumim del Pentateuco. Institución San 
Jerónimo, 4 (Granada 1974) p. 603. 

14 Cf. J. Neusner, Comparative Midrash. The Plan and Program of Génesis and Leviticus Rabba. 
Brown Judaic Studies, 111 (Atlanta, GA. 1986) p. 1. 
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Diez Macho proponía llamar a la exégesis judía antigua derash , reservando 
el término midrasb para los antiguos comentarios judíos a libros determinados 15 . 
Una solución de compromiso con la terminología ya corriente en la investiga¬ 
ción fuera de España, podría ser hablar de Midrasb (con mayúscula) al referirse a 
una obra de la exégesis judía antigua de determinados libros de la Biblia. Varias 
obras de este tipo, Midrashim. Utilizar, en cambio, la denominación midrasb!im 
(con minúscula) cuando se trata de exégesis judía antigua en general o de la de 
algún pasaje en concreto l6 . Sin embargo, hay que notar que en alemán todos 
los sustantivos van con mayúscula y el abuso de la mayúscula está cada vez más 
generalizado en los títulos de estudios en inglés. 


Origen de la literatura midrdsica 

Surge en la situación que da origen a la formación y, tras la crisis maca- 
bea, al afianzamiento del judaismo antiguo. Al Israel de los reyes había sucedi¬ 
do el tiempo del «nomismo»: el señorío de la Ley. Si antes habían mantenido 
al pueblo sus reyes, sacerdotes, sabios y profetas, lo que ahora lo aglutinaba era 
sobre todo la Torab. Había llegado a ser el eje de la entera vida espiritual. Pero 
la Torá, en que se habían remansado tradiciones y prescripciones de épocas anti¬ 
guas y diversas, no era un código legal completo. En la nueva situación, con 
aspectos cambiantes, precisaba adaptaciones y complementos. Ya estas primeras 
explicaciones del texto escriturístico es lo que llamamos midrashim (cf. Esd 7, 
10) 17 . Dado que en los libros posteriores del A.T. hay mucho de reflexión sobre 
los textos precedentes, podemos decir que la literatura midrásica se inicia con 
ellos. Recordemos el elogio de los antepasados, desde Henoc al sumo sacerdote 
Simón ben Onías de Eclo 44-50. La sabiduría toma ahora como centro de su 
interés, al lado de la ya tradicional reflexión sobre la naturaleza (Eclo 42, 15- 
43,33), la reflexión sobre la historia (Eclo 44-50). También la última sección 
de Sab (11,2-19,22) nos ofrece una relectura midrásica de los acontecimientos 
del éxodo. Con ello el autor no sólo se muestra interesado por una reflexión 
teórica, sino que pretende responder a problemas concretos que le presenta su 
contexto histórico y social. Su mensaje nuclear es que las realidades de la crea¬ 
ción no son de por sí ni buenas ni malas para el hombre, sino que esto depen¬ 
de de la relación del hombre con Dios. El autor trata de exhortar a los judíos 


15 Cf. A. Diez Macho, ‘Derash y exégesis del Nuevo Testamento’, Sefarad 35 (1975) 37-89. 

16 Cf. A. del Agua, El método midrásico y la exégesis del Nuevo Testamento. Biblioteca Midrási¬ 
ca, 4 (Valencia 1985) pp. 33-35. 

17 Cf. H. Strack, Einleitung in Talmud und Midrasch (München 51961) pp. 195-197. 
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alejandrinos a aceptar los males como algo que no escapa a la actuación salva¬ 
dora de Dios 18 . 

Entre los factores que contribuyen al desarrollo midrásico, podemos señalar 
la fijación gradual del texto bíblico. Por eso, en lugar de glosar o hacer añadidu¬ 
ras al texto, se opta por escribir el comentario en textos separados. Cuanto más 
se recurre al Pentateuco como programa de restauración y de reforma, tanto 
más se componen nuevas relecturas y comentarios. Aún los autores más inspira¬ 
dos se ponen a la escucha del texto sagrado para que de éste arranque su propio 
mensaje. Se presentan como comentaristas más que como profetas, porque hay un 
sentimiento creciente de que la profecía pertenece al pasado. Se opera la transi¬ 
ción desde un primitivo e ingenuo requerir la palabra de Dios (cf. 1 Sam 9: Saúl 
en busca de Samuel para que le localice las asnas perdidas, o, en 1 Re 22 y 2 Re 3, 
los reyes consultando a sus profetas sobre la conveniencia de entrar en batalla), a 
un más discreto, esforzado y modesto investigar la palabra de Dios. Característica 
de este estudio es la atención a todo el contexto escriturístico y el interés por 
adaptar al presente las lecciones aprendidas. Así como el de trasmitir estas ense¬ 
ñanzas mediante nuevas composiciones, escritas por razón del texto bíblico 19 . 

Se ha podido señalar que con la fijación de las antiguas Escrituras israelitas 
como libros sagrados del judaismo, el canon de revelación divina establecido 
presentaba un problema considerable para generaciones venideras. Lo que escri¬ 
bían nuevos autores tenía que ponerse en relación con la Escritura autoritativa 
establecida, si querían lograr fácil audiencia. Entre el 400 a.C. y el 200 d.C. 
aproximadamente, se encontraron cuatro formas convencionales de acomodación 
de los nuevos escritos al canon establecido de Escritura recibida. El primero y 
más simple era que un autor atribuyese su libro a un nombre famoso (pseudoni- 
mia), prestando sus ideas a Adán, Henoc, los hijos de Jacob, y así hasta Esdras. 
Es lo que hicieron los escritores de los pseudepígrafos. Podía también imitar el 
estilo de los libros bíblicos y revestirse así del manto de la Escritura, como los 
autores de los salmos de Qumrán. En tercer lugar, podía pretender que su libro 
estaba inspirado por Dios, como una nueva revelación para un nuevo canon; tal 
parece ser el caso de algunos pseudepígrafos. Por último, alguno podía vincular 
sus opiniones a los versículos bíblicos, mediante la exégesis de estos últimos en 
línea con las primeras, de modo que la Escritura convalidase sus perspectivas. Es 
el caso, ya en el judeocristianismo, de la escuela de san Mateo 20 . 


18 Cf. J. R. Busto Saiz, ‘La intención del midrás del libro de la Sabiduría sobre el Éxodo’, 
en: Salvación en la Palabra. Targum * Derash * Berith. En memoria del prof. A. Diez Macho. Ed. por 
A. Muñoz León (Madrid 1986) 65-78. 

19 Cf. Miller, JStJ 1971, pp. 43-48. 

20 Cf. J. Neusner, Formative Judaism. Religious, Historical, and Literary Studies. Brown Judaic 
Studies, 37 (Chico, CA. 1982) p. 153. 
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La exégesis derásica, la literatura midrásica tomada en su acepción más 
amplia, abarca los géneros conocidos como Halakbah/Halakhot, HaggadahlHag- 
gadot y Pesher/Pesharim. El derás es la manera peculiar judía de actualizar 
la revelación anterior para iluminar los pasos del piadoso en el momento pre¬ 
sente 21 . 


3 

LA HALAKÁ 

El término se aplica cuando la investigación y explicación del texto bíbli¬ 
co va referida a la regulación de la vida mediante la Ley. Se trata pues de pre¬ 
cisar una normativa. La palabra cobra una amplia gama de significados. Es 
tanto la doctrina que se sigue para un determinado comportamiento, como la 
regla o valoración por la que uno se rige o la legalidad religiosa establecida. 
Designa las normas de comportamiento. También la tradición misma que se 
trasmite de una generación a la siguiente. Pero siempre en el campo de la nor¬ 
mativa legal. 

La tradición haláquica reconocía la validez de diversos procedimientos para 
la formación de la halaká. El más directamente relacionado con el texto bíblico 
era, claro está, mediante prueba escriturística reconocida como tal. Entran aquí 
tanto citas textuales como modelos bíblicos. Como la tradición haláquica de 
comportamiento es una jurisprudencia, entran en juego, como en la tradición 
jurídica estable de muchos pueblos, el derecho consuetudinario y la búsqueda de 
precedentes. Algo que hemos perdido un tanto de vista los pueblos latinos, en 
que ha echado raíces el positivismo jurídico de los códigos napoleónicos, y que 
es más obvio en los pueblos anglosajones. Había así mismo norma haláquica 
cuando podía retrotraerse a una autoridad aceptada o a un precedente puesto 
por una personalidad prestigiada. Algo resulta obligado cuando vale como acep¬ 
tado desde largo tiempo. También se aceptaba lo que se alegaba como deduc¬ 
ción lógica por raciocinio. En lo discutido académicamente, se daba por válido 
lo acordado por la mayoría de los rabinos. Para la explicación de los textos ya 
fijos, canónicos, la tradición rabínica catalogó varias series de principios. Estas 
reglas ( middot ) se atribuyeron a prestigiosos rabinos. Así los 13 middot de Rabí 
Ismael, los 7 de Hillel y los 32 de Eliezer ben Yose Ha-Gelili. A la dificultad 
de confirmar estas atribuciones se añade que, por su misma naturaleza, pueden 


21 Cf. S. Muñoz Iglesias, ‘Derás y Nuevo Testamento. A propósito de un libro reciente’, 
EBib 46 (1988) 303-314, en pp. 309-311. 
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surgir de modo espontáneo en una argumentación o son típicas, en general, de 
una retórica primitiva 22 . 

Reseñamos un par de muestras de halaká. La primera tomada de un docu¬ 
mento esenio (La secta de Qumran fue celosa cultivadora de halaká) y la segun¬ 
da de un tratado misnáico: 

Sobre el sábado, para observarlo de acuerdo con su norma. [ ]. Que nadie 
haga un trabajo en el día sexto desde el momento en que el disco del sol 
está a la distancia de su diámetro de la puerta, pues esto es lo que dice: 
«Guarda el día del sábado para santificarlo» [Dt 5,12]. Y en el día del sába¬ 
do que nadie hable una palabra vana o estúpida. Que no preste nada a su 
prójimo. Que no se discuta sobre la riqueza y el beneficio. Que no se hable 
de asuntos de trabajo y de la tarea a realizar al día siguiente. [ ] Que nadie 
marche en el campo para hacer el trabajo que desea (en) el sábado. Que 
no marche fuera de la ciudad más de mil codos. [ } Que nadie coma en el 
día del sábado excepto lo que ha sido preparado; y de lo perdido en el campo 
que no coma. Y que no beba excepto de lo que hay en el campamento (Docu¬ 
mento de Damasco {CD}-A X 14-2 2a) 23 . 

Los principales trabajos prohibidos son cuarenta menos uno: arar, sembrar, 
segar, agavillar, trillar, aventar, escardar, moler, cerner, amasar, cocer el pan; 
esquilar lana, blanquearla, rastrillarla, teñirla, hilarla, tejerla; hacer dos mallas, 
trenzar dos cuerdas, atar y desatar un nudo, coser dos puntadas y rasgar para 
coser dos puntadas; cazar un ciervo y degollarlo, desollarlo, adobarlo, curtir su 
piel, rasparla y cortarla; escribir dos letras, borrar para escribir dos letras; edificar 
y derribar, apagar y encender, golpear con un martillo, trasportar de un sitio 
para otro. Estos son los cuarenta menos uno principales trabajos ( Shabbat 7,2) 24 . 

El primer texto está tomado del llamado Documento de Damasco (también 
Documento Sadocita y Documento de la Alianza (= CD), conocido ya antes de que 
saliesen a luz los manuscritos de Qumran, pues fue descubierto el siglo pasado 
en la Geniza (depósito de textos en desuso) de una sinagoga del viejo Cairo. 
Aparece expresamente como exégesis haláquica de Dt 5,12. Muestra que estos 
sectarios eran tan rigurosos en su observancia del sábado como los fariseos más 
estrictos 25 . Encontramos una nota de espiritualización de la observancia en la 
prohibición de las palabras vanas. 

22 Cf. Ph. S. Alexander, ‘Rabbinic Judaism and the New Testament’, ZNW 74 (1983) 237- 
246, en pp. 242-246. 

23 Cf. Fl. García Martínez, Textos de Qumran. Introducción y traducción (Madrid 1992) pp. 88-89- 

24 Traducción de L. Gil, en: J. Leipoldt - W. Grundmann, El mundo del Nuevo Testamento , 
II. Textos y documentos (Madrid 1975) p. 243- 

25 L. Rosso-Ubigli, ‘II documento di Damasco e la halakah settaria (Rassegna di Studi)’, 
RQum 9 (1977/78) 357-399, lo ve como exponente de una antigua halaká sacerdotal, dentro del 
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El segundo responde a la tradición tanaíta. Muestra la casuística propia de 
una escuela rabínica. Podría haber prohibido brevemente las actividades agra¬ 
rias, domésticas, ganaderas, de caza, industria y construcción; pero se advierte 
el afán pedagógico de sistematización, aprovechando el clásico «cuarenta menos 
uno». Podemos notar que los rabinos no hacían la distinción de nuestros teólo¬ 
gos escolásticos entre tareas serviles, prohibidas en domingo, y las no serviles: 
como los oficios intelectuales, puesto que queda excluido hasta el escribir dos 
letras. 


4 

LA HAGADÁ 


Carácter 

La Haggadah puede quedar descrita someramente con decir que abarca todas 
las explicaciones de la Escritura que no sean haláquicas. Integra todas las refe¬ 
rencias y ampliaciones destinadas a amonestar, exhortar, consolar y edificar espi¬ 
ritualmente. Puede tratarse también de discusiones sobre una cuestión doctrinal 
o un principio moral. 

[Rabbí Yohanan ben Zakkai] Les decía: Proseguir y ved qué es lo malo 
que uno debe evitar. Rabbí Eliezer dijo: un mal ojo. R. Yoshúa dijo: un 
mal compañero. R. Yosé dijo: un mal vecino. R. Simón dijo: El que pide 
prestado y no devuelve. El que toma en préstamo de hombre es como el que 
toma de Dios, pues está escrito: El malvado pide prestado y no devuel¬ 
ve, pero el justo muestra piedad y da [Sal 37,21]. R. Eleazar dijo: un 
mal corazón [cf. Prov 26,23}. Entonces les dijo: Apruebo las palabras de 
Eleazar ben Arakh más que las vuestras, pues incluyen lo dicho por vosotros 
(Aboth II 9b). 

A veces el desarrollo hagádico se vincula estrictamente al texto bíblico, 
pero es más frecuente que la frase escriturística sea sólo el punto de arranque 
para descripciones de diverso tipo. 

Desde esta perspectiva pueden distinguirse midrashim exegéticos y homilé- 
ticos 26 . 


movimiento sadocita, que sobrevivió al márgen del judaismo oficial y de la que ofrecen ejemplos 
los samaritanos y los qaraítas. 

26 Cf. Strack (München 5 1961) pp. 195-197 y 4-5. 
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Su contenido es también muy diverso. Puede tratarse de verdades religio¬ 
sas, enseñanzas morales, comentarios sobre la justa retribución, descripciones 
de las anteriores grandezas de Israel, escenas y sagas de la historia judía, rela¬ 
tos de todas clases. Lo más importante es que, de una manera u otra, la haga- 
dá busca acercar al judío piadoso al Dios que ha intervenido salvadoramente, 
desde la creación hasta la retribución final, en toda la historia del pueblo esco- 
gido. 


Los que han expuesto los haggadoth dicen: Si quieres conocer al que habló 
y dio existencia al mundo, estudia haggadah (Sifré Deuteronomio XLIX 2A). 

Sifré Deuteronomio es una obra anónima trasmitida dentro del sistema reli¬ 
gioso judío de la Torá dual. Habla a una comunidad y constituye de por sí una 
expresión de consenso dentro de esa comunidad. Un documento como este no 
tiene un sólo autor. Copiado y recopiado durante siglos, no sabemos cuánto 
tardó en fraguar ni que figura ofrecía en la antigüedad, pues el actual sólo 
queda atestiguado por manuscritos medievales. La obra trata de hacernos creer 
que no habla en su propio nombre sino en nombre de autoridades identifica¬ 
das. Presenta un consenso de las autoridades nombradas y sus colegas, refirién¬ 
dose permanentemente a secciones del Pentateuco o de los escritos proféticos 
del A.T. 27 . 


Historia 

Probablemente hay que ver las huellas más tempranas de la hagadá en 
las glosas explicativas que acabaron incorporadas al texto bíblico. La gran 
actividad creadora de hagadá hay que situarla entre los siglos IV y III a.C. y 
fines del s. II d.C. 28 . La forma más primitiva surge de la lectura sinagogal 
de una sección del Pentateuco, seguida por un pasaje apropiado de los profe¬ 
tas, cuando el conjunto resultante es interpretado mediante un desarrollo 
hagádico. 

Encontramos ya una muestra de este proceso primitivo en la combinación 
de Ex 23,20-23 + Mal 3, 1-5 + Mal 3, 22-24 (4, 4-6). El ángel prometido para 
introducir al pueblo en la tierra prometida (Ex 23), es el mensajero enviado a 


27 Cf. J. Neusner, Sifre to Deuteronomy. An Analytical Translation. I. Pisqaot One throught One 
Hundred Forty-Three. Brown Judaic Studies, 18 (Atlanta, GA. 1987) pp. 1-9. 

28 Cf. G. Vermes, Scripture and Tradition in Judaism. Haggadic Studies. Studia Post-Biblica, 4 
(Leiden 1961) p. 228. 
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allanar el camino delante de Dios ante la venida a su Templo del Señor (Mal 3). 
Es el profeta Elias enviado antes de que llegue el Día de Yavé (Mal 4) 29 . 


Relecturas 

El tipo anterior de hagadá, Ley, Profetas y desarrollo hagádico, es el pro¬ 
ducto natural de las homilías sinagogales. Hay otros tipos que reflejan más el 
ámbito de la lectura privada, aunque tuvieran luego su repercusión en el culto. 
Se trata de toda una serie de relecturas de libros bíblicos en que el comentario 
queda inserto en la narración original, que pasa a ser reescrita completamente. 
Su objetivo es fusionar la Escritura con la vida. 

Son cuatro las obras incluidas normalmente en el género literario de la 
«Biblia reescrita». El Libro de los Jubileos (= Jub ), el Génesis Apocryphon (= lQap- 
Gen) y el Libro de las Antigüedades Bíblicas (= AntBib) del Pseudo-Filón, mues¬ 
tran abundantes ejemplos de relecturas totales. Las Antigüedades Judías (= Ant) 
de Flavio Josefo, que tiene por objetivo contar la entera historia y constitución 
política de los judíos al mundo griego, corresponde a la par a la historiografía 
helenística y a la exégesis bíblica judía 30 . 

Jub (conservado entero en etiópico) 31 es una especie de midrás de Gen 1,1 
a Ex 12,50. Es, sobre todo un comentario hagádico del Gen, del que es, en 
general, paralelo; pero del que a menudo discrepa, con interesantes adiciones y 
motivadas omisiones. Su autor es probablemente un sacerdote, con un ideario 
básicamente esenio, pero que no forma parte estrictamente de esa comunidad, 
por situarse cronológicamente antes de la separación: en el período de interreg¬ 
no sacerdotal del 159-152 a.C., en el que se agudizó probablemente la disputa 
entre los «helenizantes» partidarios de un calendario luni-solar y los defensores 
de un calendario solar: que es el preconizado por Jub y I Henoc (= lHen). La 
obra, en su estado final, parece redactada a comienzos del reinado de Juan Hir- 
cano (h. 130 a.C.). El autor escogió un buen número de tradiciones que incor¬ 
poró a su libro. Se mantiene entre dos polos. El primero, la estricta observancia 

29 Cf. R. Trevijano, Comienzo del Evangelio. Estudio sobre el prólogo de San Marcos. Publicaciones 
de la Facultad de Teología del Norte de España, Sede de Burgos, 26 (Burgos 1971) pp. 22-27. 

30 Cf. Ph. S. Alexander, ‘Retelling the Oíd Testament’, en: It is Written: Scripture Citing 
Scripture. Essays in Honour of B. Lindars. Ed. by D. A. Carson - H. G. M. Williamson (Cambridge 
1988) 99-121, en pp. 99-100 y 112-116. 

31 En la cuarta cueva de Qumran se han encontrado fragmentos de la obra original (4QJub) 
de dos escribas distintos. Uno podría haber escrito a mediados del s. II a.C.; muy cerca del tiem¬ 
po de composición de la obra. Cf. J. C. Vanderkam - J. T. Milik, ‘The First Jubilees Manuscript 
from Qumran Cave 4: A Preliminary Publication,/BL 110 (1991) 243-270, en p. 246. 
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de una ley eterna, grabada por Dios en tablas de piedra, es la única vía de salva¬ 
ción. El segundo, una casi ilimitada exaltación del pueblo y la fe de Israel 32 . 

Veamos la relectura de Gen 12,1-3 en Jub 12, 16-27: 

En el sexto septenario, en su año quinto, Abram se quedó de noche, 
a comienzos del séptimo mes, a observar los astros desde la tarde a la 
mañana y ver cuál sería el curso del año respecto a lluvias. Estaba él 
solo, sentado, observando, cuando sintió en su corazón una voz que le 
dijo: Todas las constelaciones de los astros, del sol y la luna están en 
manos del Señor, ¿por qué las he de estudiar? Si quiere, hará llover 
mañana y tarde, y si lo desea, no dejará caer nada: todo está en su 
mano. Y oró aquella noche así: Dios mío, Dios Altísimo, sólo tú eres 
Dios para mí. Tú has creado todo, y obra de tus manos es cuanto exis¬ 
te. Yo te he elegido a ti como mi divinidad. Sálvame de los malos espí¬ 
ritus que dominan los pensamientos de los hombres; no me descarríen 
de ti, Dios mío, y haz que mi descendencia y yo no erremos nunca 
desde ahora por siempre. Añadió: ¿Debo volver a Ur de los caldeos, 
quienes me buscan para que vuelva a ellos, o bien permanecer aquí 
en este lugar? Indica el camino recto a tu siervo, para que lo siga y no 
camine en el extravío de mi mente, Dios mío. 

Al terminar de hablar y de orar, Dios le envió su palabra por 
medio de mí [el Ángel de la faz]: Ven de tu tierra, de tu linaje y de la 
casa de tu padre a la tierra que te mostraré, y te haré un pueblo grande y 
numeroso. Te bendeciré y engrandecerá tu nombre. Serás bendito en la 
tierra, y por ti serán benditos todos los pueblos de la tierra. A los que te 
bendigan, bendeciré. A los que te maldigan, maldeciré. Seré tu Dios y el 
de tus hijos, nietos y toda tu descendencia. No temas, desde ahora en 
adelante para siempre, yo soy tu Dios. Y me dijo el Señor Dios: Ábrele 
la boca y los oídos, que entienda y hable la lengua clara, pues había 
cesado de ser la lengua de los hombres después de la confusión. Le 
abrí la boca, los oídos y los labios y comencé a hablar con él en hebreo, 
la lengua de la creación. Tomó Abram los libros de sus padres, que 
estaban escritos en hebreo, los recopió y comenzó a aprenderlos desde 
entonces. Y le explicaba todo lo que era inaccesible, y los aprendió en 
los seis meses invernales 33 . 

La nueva narración escenifica y amplía considerablemente el breve relato 
original. Abram es el caldeo perito en astrología (tradición judeo-helenista) a 


32 Cf. F. Corriente - A. Piñero, en: A. Diez Macho (dir), Apócrifos del Antiguo Testamento , II 
(Madrid 1983) 65-193, en pp. 67-71. 

33 Traducción de Corriente-Piñero, en: Diez Macho, II (Madrid 1983) pp. 113-114. 
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quien su buen instinto o su buen ángel llevan a una postura enteramente reli¬ 
giosa. Es Abram quien ha elegido como su Dios al Creador y le ora para que los 
malos espíritus no descarríen sus pensamientos (moral apocalíptica y rabínica). 
Dios le responde por un Ángel mediador de la vocación divina (tradición bíbli¬ 
ca subrayada por el judaismo antiguo), que le enseña a hablar la lengua del paraí¬ 
so, olvidada por los hombres desde la confusión en Babel. Abram recibe tam¬ 
bién libros hebreos de los patriarcas anteriores (¿literatura de Henoc, apócrifos 
adámicos?) que trasmite, a la par que el ángel intérprete (figura clave del apoca- 
lipticismo) le aclara los misterios inaccesibles, durante un estudio semestral (tra¬ 
dición sapiencial). 

lQapGen resulta un eslabón entre el midrás bíblico y el rabínico. Trata de 
hacer la historia bíblica más atractiva y edificante, y, sobre todo, más inteligi¬ 
ble. Ofrece desarrollos vinculados orgánicamente con el texto bíblico 34 , que 
amplía y desarrolla, buscando reconciliar las expresiones aparentemente conflic¬ 
tivas. Hay omisiones (como la de los dones del Faraón a Abraham «por razón de 
Sara» en Gn 12,16) debidas a una preocupación apologética y al deseo de evitar 
el escándalo 35 . 

Las Antigüedades Bíblicas del Pseudo-Filón (obra que nos ha llegado en latín 
y en versiones hebreas tardías) presenta una historia sagrada que va desde Adán 
a la muerte de Saúl, entretejida en la trama de las narraciones bíblicas y apor¬ 
tando a menudo el mismo texto bíblico. No es ni un targum, ni un comentario 
sostenido como los de Qumran, ni una obra independiente y casi desligada del 
texto bíblico al estilo de los apocalipsis de género histórico. Es una especie de 
midrás hagádico del Gn al 1 Sam. No es un «texto explicado», sino un «texto 
continuado» (análogo a 1-2 Cr en el A.T.), cuyo punto de referencia es la histo¬ 
ria sagrada conocida tanto por los rollos escritos como por esa tradición oral que 
hacía venir también de Moisés. Como el Génesis Apócrifo ( lQapGen ) de Qumran 
(que le queda literariamente muy próximo), explota ampliamente esa tradición 
oral que circulaba en los medios populares de la Palestina del s. I. No es un 
midrás exegético, sino un midrás popular. Su autor no escribe para un grupo 
cerrado. Su mensaje, vivo y colorido, se orienta a la instrucción de una multitud 
influida por el pensamiento de los sabios de línea sobre todo farisea. Se diferen¬ 
cia de los pseudepígrafos en ser un escrito anónimo, pero no pseudónimo 36 . 


34 Según M. R. Lehmann, ‘1Q Génesis Apocryphon in the light of Targumim and Midras- 
him’, RQum 1 (1958/59) 249-263, ofrece prueba evidente de la existencia de primitivas versiones 
targúmicas del Gen y apoya la tradición rabínica de que el Targum se originó en el s. V a.C. 

35 Cf. Vermes (Leiden 1961) pp. 124-126. 

36 Cf. Ch. Perrot - P. M. Bogaert, Pseudo-Philon. Les Antiquités Bibliques. II. Introduction litté- 
raire, commentaire et Índex. SC 230 (Paris 1976) pp. 22-31. 
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Nuevas composiciones 

Si obras como las anteriores, hacen sus relecturas a los textos tradicionales, 
no es extraño que se dé un paso más y se compongan obras enteramente nuevas 
inspiradas en precedentes o motivos bíblicos. 

1. Literatura de Henoc 

Hay que dar un puesto significativo a la llamada literatura de Henoc. Nos 
han llegado el I Henoc o Henoc etiópico , el II Henoc o Henoc eslavónico y el III Henoc 
o Henoc hebreo. 

El lHen sólo nos ha llegado completo en versión etiópica 37 . Por los frag¬ 
mentos de no menos de 11 manuscritos descubierto en Qumran ( 4QHen ), resul¬ 
ta muy probable que el arameo haya sido la lengua original de la mayor parte 
de la obra 38 . Es una de las fuentes más importantes para conocer el mundo teo¬ 
lógico judío anterior al cristianismo. En torno al patriarca Henoc, padre de 
Matusalén (Gen 5,18-24; 1 Cr 1,3), se agrupan literariamente diversas tradicio¬ 
nes. Su desaparición «porque Dios se lo llevó» (Gen 5,24) contribuyó a que se 
pensase que había tenido acceso a los misterios divinos y a las «tablas celestia¬ 
les». Es un personaje que desempeña también un papel significativo en Jub , Tes¬ 
tamentos de los 12 Patriarcas (= Testl2P) y lQapGen. El lHen consta de cinco 
partes bien delimitadas: el «Libro de los vigilantes» (6-36), el «Libro de las 
Parábolas» (37-71), el «Libro del curso de las luminarias del cielo» (72-82), el 
«Libro de las visiones/sueños» (83-90) y el «Libro de enseñanzas y castigos 
(Epístola de Henoc)» (91-104). Es, pues, una colección de diversas composicio¬ 
nes, a la que se agregaron no pocas interpolaciones de otros escritos. Así en el 
10,54-55.60 y 106-107 quedan fragmentos de un «Libro de Noé» anterior al 
ciclo de Henoc. 

El «Libro de los vigilantes» parece ser anterior a la revuelta macabea. Ela¬ 
bora y amplia considerablemente el mito de la caída de los ángeles en Gn 6,1- 
4. Está relacionado con el «Libro de los Gigantes», utilizado más tarde por los 
maniqueos, del que se han encontrado una docena de fragmentos en Qumran 


37 Fue J. Bruce, explorador escocés, quien en 1770, descubrió y sacó copia de la obra con¬ 
servada por la Iglesia etiópica. En 1886 se encontró en Egipto un manuscrito griego de 1 Hen 1- 
32. En 1930 otro de la última sección («Epístola de Henoc»). En 1952 se localizaron en la cuarta 
cueva de Qumran (4Q) fragmentos del libro entero en arameo, salvo la sección de las Parábolas, 
con una recensión más larga de la de las Luminarias. Cf. M. Baker, The Lost Erophet. The Book of 
Enoch and its Influence on Christianity (London 1988) pp. 8-15. 

38 Cf. M. A. Knibb, The Ethiopic Book of Enoch. A new edition in the light of the Aramaic Dead 
Sea Eragments. II. Introduction, Translation and Commentary (Oxford 1978) pp. 5-15. 
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(■ 4QGig ), que cuenta también la historia de los ángeles caídos, dando los nom¬ 
bres y profusión de detalles sobre los hijos de los vigilantes, con la predicción 
final de su exterminio por las aguas del diluvio y el fuego eterno 39 . El autor del 
«Libro de los Gigantes» conoció el «Libro de los vigilantes», en el que se inspi¬ 
ró; pero no parece haber conocido o hecho uso de otras composiciones henóqui- 
cas como el «Libro de los sueños» o la «Epístola de Henoc». Pudo haber com¬ 
puesto su obra a mediados del s. II a.C.; lo que da suficiente margen de tiempo 
para su circulación como obra independiente, antes de que fuese también incor¬ 
porado a la compilación henóquica hacia fines del s. II a.C. 40 . 

La figura del Mesías es un tema central de las «Parábolas», donde el autor 
parece conjugar dos tradiciones: una que llama al Mesías «Elegido» y otra «Hijo 
del hombre». En una relectura directa de Dn 7, reinterpreta el símbolo daniéli- 
co del Hijo del hombre en un sentido individual, enriqueciéndolo con elemen¬ 
tos mesiánicos tomados de otros libros del A.T.: el Elegido (Dt-Is) y la idea de 
preexistencia (Prov. 8) 41 . A diferencia del Hijo del hombre daniélico (colectivi¬ 
dad), el Hijo del hombre henóquico (personaje individual) es introducido no 
como beneficiario pasivo del don del Reino de Dios, sino como juez escatológi- 
co. Además la relectura mesiánica parece atribuir al Hijo del hombre una misión 
terrestre 42 . 

El «Libro de las Parábolas» ha llegado a ser considerado como el que pro¬ 
vee en el judaismo precristiano el fundamento para la cristología «Hijo del 
hombre» del N.T. Sin embargo, la ausencia de fragmentos en Qumrán, ha dado 
pie a la teoría de Milik de que sería una composición cristiana tardía y por lo 
tanto sus visiones «Hijo del hombre» tradiciones secundarias, inspiradas por los 
evangelios, más que la base de su cristología Hijo del hombre. Con todo, no 
podemos descartar una fecha anterior al 70 para algunas de las tradiciones más 


39 Cf. J. T. Milik (ed.), The Books of Enoch. Aramaic Fragments of Qumrán Cave 4. (Oxford 
1976) pp. 298-299- Milik sostiene que esta continuación de la leyenda de los vigilantes era el 
segundo libro del pentateuco henóquico arameo. Este segundo libro, muy popular en Qumrán y 
en círculos cristianos heréticos, canonizado por los maniqueos, despareció por eso de la corriente 
principal del cristianismo y. según Milik, fue sustituido por el «Libro de las Parábolas», composi¬ 
ción cristiana, original griego, de no antes del s. III d.C. Sin embargo, no parece que el «Libro de 
los Gigantes» haya sido un «segundo libro», sino simplemente una ampliación ulterior del de los 
vigilantes. Cf. M. Black, The Book of Enoch or I Enoc. A New English Edition with Commentary and 
Textual Notes. StVTP 7 (Leiden 1985) pp. 8-10. 

40 Cf. Fl. García Martínez, Qumrán and Apocalyptic. Studies on the Aramaic Texis from Qumrán. 
StTDJ 9 (Leiden 1992) pp. 114-115. 

41 Cf. M. Delcor, ‘Le livre des Paraboles d’Henoch Ethiopien. Le probléme de son origine á 
la lumiére des découvertes récentes’, EBih 38 (1979-80) 8-33, en pp. 32. 

42 Cf. J. Coppens, Le releve apocalyptique du messianisme royal. II. Le Fils d’homme vétéro- et 
intertestamentaire. BETL 61 (Leuven 1983) p. 155 
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antiguas del libro. Bajo el escrito básico usado por el redactor final queda una 
antigua tradición apocalíptica hebrea. No hay nada específicamente cristiano en 
esos capítulos y los términos «Hijo del hombre» y «Elegido» quedan bien .ates¬ 
tiguados por fuentes judías. El Hijo del hombre que ha de venir como jue 2 de 
la humanidad entera no es identificado con Jesús sino con el mismo Henoc 43 . 
Así pues, aunque la fecha del «Libro de las Parábolas» ha sido muy discutida, 
y no ha faltado quien le ha buscado origen cristiano, es más corriente verlo 
como un escrito judío. No faltan apoyos para una datación a comien 2 os de la 
era cristiana. 

El «Libro de las luminarias», citado por Jub debe remontarse al s. III a.C. 
El «Libro de los sueños» es también anterior a Jub\ pero posterior al de los Vigi¬ 
lantes. El redactor final es palestino y de algún círculo de hasidim 44 . 

El Libro de los Secretos de Henoc , conservado únicamente en eslavónico (=2 
Herí), en dos recensiones, es una obra apocalíptica que narra el rapto de Henoc 
al cielo, donde se le dan a conocer secretos cósmicos, la suerte del hombre des¬ 
pués de esta vida, el papel de los espíritus incorpóreos en el gobierno del mundo 
y el porvenir de la humanidad después del diluvio; todo ello entreme 2 clado con 
preceptos morales y consejos. El núcleo originario de esta obra, del que la recen¬ 
sión breve queda más próxima, es anterior al 70 d.C. 45 . 

2. Los Testamentos 

Otros ejemplos de nuevas composiciones, inspiradas en precedentes o moti¬ 
vos bíblicos (Gen 49; Dt 33), los tenemos en los Testamentos de: Adán, Abrahdn, 
Moisés, Isaac, Jacob, 12 Patriarcas, Salomón, Job. Estos escritos, y otros de estruc¬ 
tura parecida, como la Asunción de Moisés , así como pequeñas pie 2 as similares en 
composiciones mayores, hacen sospechar la existencia de un género literario «tes- 
tamental» o de «discurso de adiós», con una estructura propia. Las amonestacio¬ 
nes éticas o las visiones sobre el futuro van revestidas de una fuer 2 a mayor al ser 
presentadas como las últimas palabras de un personaje venerado antes de su 
muerte 46 . Así el TestAd contiene las recomendaciones que el padre del género 
humano hÍ 2 o antes de morir a su hijo Seth. El TestAbr , conservado en griego, es 
una leyenda que muestra al patriarca discutiendo con el arcángel Miguel envia- 

43 Cf. Black (Leiden 1983) pp. 181-189. 

44 Cf. F. Corriente - A. Piñero, ‘Libro I de Henoc ( et y gr)\ en: A. Diez Macho (dir.), Apó¬ 
crifos del Antiguo Testamento. IV. Ciclo de Henoc (Madrid 1984) 11-143, en pp. 13-25. 

45 Cf. A. de Santos Otero, ‘Libro de los secretos de Henoc (Henoc eslavo)’, en: Diez Macho 
(dir), IV (Madrid 1984) 145-202, en pp. 147-155. 

46 Cf. A. Piñero, ‘Testamento de los Doce Patriarcas’, en: A. Diez Macho (dir.), Apócrifos del 
Antiguo Testamento. V. Testamentos o Discursos de adiós (Madrid 1987) 9-158, en p. 12 
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do a recoger su alma. El Testjob describe la constancia del justo frente a los ata¬ 
ques de Satán. El Testamento de Salomón (= TestSol) explica cómo el más sabio de 
los monarcas supo obligar a los demonios a colaborar en la construcción de su 
Templo. El de los «Testamentos» es un género literario complejo que correspon¬ 
de a la vez a la leyenda hagádica, a la exhortación moral y a la apocalíptica 47 . 

3. Otras composiciones 

Hay escritos titulados «Vidas» como la Vida de Adán y Eva o la Vida de los 
profetas. Otras referidas a profetas, como los Paralipómenos de Jeremías. Ocupan un 
puesto importante los escritos titulados Apocalipsis y atribuidos a personajes del 
A.T. (Adán, Abrahán, Elias, Baruc, etc.). Las obras así tituladas, y buena parte 
de las anteriores, son, por su género literario y su contenido, muestras expresi¬ 
vas de la literatura hagádica y a la par cauce del movimiento apocalíptico. Por 
eso podremos volver sobre algunas de estas obras al tratar del apocalipticismo. 


Literatura pseudepígrafa 

Hemos citado sólo algunos títulos de una amplia literatura, que fraguó 
sobre todo entre el s. II a.C. y el II d.C. En muchas de estas obras se entremez¬ 
cla el carácter hagádico con los rasgos propios del género apocalíptico y las carac¬ 
terísticas ideológicas del movimiento apocalíptico. 

El interés renovado desde 1950, y particularmente desde 1982, por los 
Pseudepigrapha coincide con la aparición del término «Orígenes cristianos» en 
sustitución de «Judaismo intertestamentario». Junto a un mayor reconocimiento 
de que la historia es también la esfera de la acción de Dios, se está dando una 
apreciación más franca de los escritos judíos, con una atención particular al pen¬ 
samiento apocalíptico judío. La referencia clásica a las cuatro sectas principales 
(saduceos, fariseos, zelotes y esenios) ya no es adecuada 48 . Había más de una 
docena de grupos y muchos subgrupos. Los pseudepígrafos son producto de gru¬ 
pos muy divergentes dentro del primitivo judaismo. Algunos, como 1 Hen,Jub 
y los Testl2P nos acercan a los varios tipos de esenios. Los Salmos de Salomón 
(=PsSol ), 4 Esd y 2 Bar nos muestran movimientos en dirección al fariseísmo y 
primitivo pensamiento rabínico. El 4 Bar, como Eupolemo, muestra afinidades 


47 Cf. R. Eppel, Le piétisme juif dans les Testaments des Douze Patriarches (Strasbourg 1930) 
pp. 2-4. 

48 Cf. J. H. Charlesworth, The Oíd Testament Pseudepigrapha and the New Testament. Prolegome- 
na for the Study of Christian Origins. SNTS MS 54 (Cambridge 1985) pp. 12-25. 
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con el samaritanismo. El TestSol y PsSol 17 y 18 traslucen lo que podían ser 
polémicas contra fases tempranas del zelotismo 49 . 

Si antes se pensó que la exégesis del antiguo judaismo, de entre el 250 a.C. y 
el 200 d.C. quedaba primariamente reflejada en los Targumim y Midrashim , hoy, 
que sabemos que la redacción de muchos de estos textos es tardía, somos cons¬ 
cientes de que la primitiva exégesis bíblica judía, además de en los textos de 
Qumran, queda reflejada en la producción de los pseudepígrafos. El A.T. les 
sirve de fuente inspiradora, aunque el autor aporta mucho de su imaginación, a 
veces acaso bajo influencia de otros escritos. El A.T. provee también el encua¬ 
dre de la obra, aunque la situación veterotestamentaria es utilizada para otros 
objetivos. Hay expansiones fantásticas de algunos episodios concretos que crean 
nuevas situaciones. Por otra parte el autor toma del A.T. sólo meros hechos, 
especialmente nombres, para componer historias enteramente nuevas. La ma¬ 
yoría de estos documentos parten de un pasaje o historia del A.T. para reescri¬ 
birla, a menudo bajo la influencia de tradiciones orales vinculadas de algún 
modo al relato bíblico. El texto bíblico, o porciones de él, queda frecuente¬ 
mente condensado, omitido, expurgado, explicado, completado y radicalmente 
remodelado. Ello mismo muestra la importancia del canon, que estaba cobran¬ 
do rápidamente forma en esa época del judaismo. Era el fundamento de la vida 
y reflexión religiosa; pero no era tratado como hacen hoy los fundamentalistas 
bíblicos. En nuevos escritos, con miras a la edificación espiritual, podía ser 
expurgado y aún reescrito 50 . Estos mismos escritos señalan la importancia de la 
Torá en la vida diaria del judío religioso, especialmente en Palestina, antes de 
la catástrofe del 70 51 . 

Lo mismo que ocurrió con la literatura del judaismo helenístico, esta lite¬ 
ratura atribuida a grandes personajes del pasado, cayó pronto en descrédito y se 
perdió en el ámbito del judaismo rabínico. Al igual que lo acontecido con las 
obras de Filón de Alejandría y Flavio Josefo, esta frondosa rama de la literatura 
del judaismo antiguo ha llegado a nosotros porque la recibieron como propia las 
primeras generaciones cristianas. Buena parte de estos escritos se han conservado 
por haber sido muy apreciados por el cristianismo más antiguo. No deja de ser 
significativo que un documento integrado en nuestro canon del N.T. cite algu- 


49 Cf. J. H. Charlesworth, ‘Biblical Interpretaron: The Crucible of the Pseudepigrapha’, en: 
Text and Testimony. Essays on New Testament and Apocryphal Literature in Honour of A.F.J. Klijn. Ed. 
by T. Baarda etc. (Kampen 1988) 66-78, en pp. 75-76. 

50 Cf. J. H. Charlesworth, ‘The Pseudepigrapha as Biblical Exegesis’, en: Early Jewish and 
Christian Exegesis. Studies in Memory of W. H. Brownlee. Ed. by C. A. Evans - W. F. Stinespring 
(Atlanta, GA. 1987) 139-152. 

51 Cf Charlesworth, Essays Klijn (Kampen 1988) p. 78, 
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ñas de esas obras como Escrituras. La obra citada por Jds 9 podría ser la Asun¬ 
ción de Moisés 52 . Jds 14 remite sin duda al 1 Hen. 

La Iglesia no ha conservado literatura judía de la época del segundo Tem¬ 
plo por casualidad, ni por trasmitir un muestrario significativo. En general no 
ha conservado sino obras atractivas por las semejanzas con sus propias doctrinas. 
No se trató de una decisión deliberada de un sínodo o una escuela teológica. Se 
dio un proceso bastante largo de eliminación del que sobrevivieron las que pare¬ 
cieron más adecuadas a los eclesiásticos. Es probable que se haya perdido la 
mayor parte de esa literatura judía intertestamentaria (como ocurrió con la de 
Qumran hasta su descubrimiento casual). Los judíos abandonaron la totalidad 
porque ya no convenía al judaismo talmúdico 53 . 

La historia de la literatura muestra con frecuencia que escritos de un tipo 
determinado, que estuvieron muy en boga en una época, pudieron caer más tarde 
bajo el más aplastante de los olvidos. Ocurrió también con estos libros. Al pres¬ 
cindir de ellos los judíos, se han perdido originales hebreos o árameos. Al pasarse 
de moda, más tarde, entre los cristianos de lengua griega, se acabaron perdiendo 
también versiones a esta lengua. Pero, por un fenómeno repetido (la irradiación 
centrífuga retardada de los círculos culturales, que Toynbee comparaba con el 
efecto de la caída de una piedra en una balsa de agua), cuando ya estaban a punto 
de perderse tales versiones griegas por falta de lectores, comenzaron a interesarse 
por estos libros pueblos orientales de reciente conversión al cristianismo. Pueblos, 
cuya evangelización iba ligada a una alfabetización y al nacimiento de una litera¬ 
tura que traducía a su lengua la Biblia, la Liturgia y también libros apócrifos. 
Fue el caso, por ejemplo, de los pueblos caucásicos, de los etíopes y de los anti¬ 
guos eslavos. De aquí que algunas obras importantes de la antigua literatura cris¬ 
tiana, o de la literatura judía de recepción cristiana, nos hayan llegado completas 
sólo en versiones a esas lenguas orientales cristianas. Es el caso de Jub, 1 Hen y 
Ascensión de Isaías (Ascls), que nos han llegado en versión etiópica. 

Para concluir, una breve información sobre un equívoco en terminología. 
La Reforma protestante del s. XVI optó por el canon hebreo del A.T. y denomi- 


52 J. Tromp, The Assumption of Moses. A Critical Edition with Commentary .StVTP 10 (Leiden 
1993) pp. 271-275, ve confirmado que Jds 9 cita el final perdido de AsMos (y no Zac 3,2) por el 
pasaje citado en De Principiis III 2,1 de Orígenes; aunque la información adicional que ofrece no 
deriva de AsMos sino de ApocMos. 

53 Cf. M. D. Herr, ‘Les raisons de la conservation des restes de la littérature juive de l’épo- 
que du second Temple’, Apocrypha 1 (1990) 219-230, quien indica que, en tanto que, de la litera¬ 
tura judía de entre el s. IV a.C. y la primera mitad del s. II d.C. que no entró en la Biblia, cono¬ 
cemos aproximadamente, sea enteros sea en fragmentos, doscientos libros, la producción total sería 
de unos mil. 
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no a los libros descartados, que siguen integrando la Biblia de católicos y orto¬ 
doxos, «apócrifos del A.T.». Para distinguirlos de los recibidos unánimemente 
como canónicos, en el campo católico los llamamos «deutero-canónicos». Los 
que nosotros llamamos «apócrifos del A.T.» son denominados por los protestan¬ 
tes «pseudepígrafos del A.T.» Para evitar confusiones es cada vez más corriente, 
como resultado de la comunidad internacional e interconfesional del trabajo 
científico y en línea con el ecumenismo, designar así (literatura pseudepígrafa) a 
todos esos libros que no llegaron a entrar definitivamente en ninguno de los 
grandes cánones bíblicos, aunque alguna iglesia marginal, como la etiópica, haya 
podido integrar en su canon alguno de estos «pseudepígrafos». 


5 

EL PESHER 

Midrás como género literario es ahora una categoría suficientemente amplia 
como para requerir cualificaciones (p. e., midrás rabínico, neotestamentario, etc.). 
Hay quien sostiene que los comentarios de Qumrán deben ser vistos como ejem¬ 
plos de primitivo midrás judío, por su estructura y su método. Habría que 
hablar, pues, de midrashim de Qumrán, dejando caer el término pesher 54 . Sin 
embargo, pensamos que este término sigue siendo válido para describir un sub¬ 
género literario que recurre a los textos bíblicos, considerados como anuncios o 
profecías de realidades futuras, y que los interpreta en función de esas mismas 
realidades como ya acontecidas. 


La secta de Qumrán 

Es un conventículo apocalíptico, que vive orientado al juicio final conside¬ 
rado como inminente. El sectario está convencido de que la voluntad de Dios, 
que enseña la Ley, se expresa también en la historia. Para descubrirla se lee la 
historia juzgada teológicamente a la luz de los profetas. No sólo desde el juicio 
que dieron sobre acontecimientos pasados, sino proyectando ese juicio sobre los 
hechos presentes o previstos para un futuro inmediato. El piadoso sectario está 
convencido de que Dios le asiste en su estudio de la Torá. Entiende como una 
revelación su propia interpretación de la Escritura. Esto vale en particular para 


54 Cf. G. Brooke, ‘Qumrán Pesher: Toward the Redefinition of a Genre’, RQum 10 
(1979/81) 483-503. 
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su interpretación del mensaje profético, que ve cumpliéndose en acontecimien¬ 
tos contemporáneos. 

Así la comunidad de Qumrán valora su retiro al desierto de Judá como 
una realización de la voluntad de Dios enseñada por los profetas: 

...Y cuando éstos existan como comunidad en Israel según estas disposi¬ 
ciones se separarán de en medio de la residencia de los hombres de iniqui¬ 
dad para marchar al desierto para abrir allí el camino de Aquél. Como está 
escrito: «En el desierto preparad el camino de ***, enderezad en la estepa 
una calzada para nuestro Dios» [cf Is 40,31- Este es el estudio de la Ley, que 
ordenó por mano de Moisés, para obrar de acuerdo con todo lo revelado de 
edad en edad, y que revelaron los profetas por su santo espíritu (Regla de la 
Comunidad [=1QS] VIII 12-16) 55 . 

Vemos que esta exégesis aclara un dicho escriturístico al vincularlo con un 
proceso de la historia reciente. Es un trasplante al presente de un mensaje del 
pasado. Como la palabra de Dios no puede caer en vacío, todo mensaje de los 
profetas que aún no se haya visto claramente cumplido, debe de realizarse ahora. 
Por estarse en el tiempo final, este tiempo es el último posible para el cumpli¬ 
miento de las promesas o amenazas divinas. La nota de tiempo final es caracte¬ 
rística de esta exégesis pesher 56 . 


Los «pesharim» 

Este tipo de comentarios bíblicos están continuamente presentes en la lite¬ 
ratura qumránica. En las cuevas de Qumrán se han encontrado 18 documentos 
que comentan libros bíblicos usando la fórmula pesher (“interpretación»). No son 
los únicos textos que tienen el término o que reflejan aspectos de la interpreta¬ 
ción bíblica entre los miembros de la comunidad de Qumrán; puesto que vir¬ 
tualmente toda la literatura qumránica surge de la dedicación de los sectarios al 
estudio de la Escritura, como atestigua 1QS VI 6-8: 

Donde quiera que haya 10 miembros, no ha de faltar entre ellos uno 
dedicado constantemente al estudio de la Ley, día y noche, en orden a mejo¬ 
rar el comportamiento mutuo. La multitud hará vela en común un tercio de 


55 Cf. García Martínez (Madrid 1992) p. 59 

56 Cf. O. Betz, Offenbarung und Schriftforschung in der Qumransekte. WUNT 6 (Tübingen 
1960) pp. 73-82. 
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cada noche durante todos los días del año, con el fin de leer el Libro, estu¬ 
diar el derecho y orar en común 57 . 

Convencidos de ser el pueblo de la Nueva Alianza, el verdadero resto de 
Israel del tiempo final, los sectarios creían ser los guardianes de la pureza y 
autenticidad del sacerdocio y de la correcta interpretación de la Escritura, reve¬ 
lada por Dios a su fundador el Maestro de Justicia (lQpHab VII 4-5). Se pueden 
distinguir dos tipos de pesbarim. Los hay continuos, que siguen un texto bíblico 
corrido, interpretando la obra sistemáticamente, trozo tras trozo sucesivamente. 
Es el caso de lQpHab, 4QpNah y 4QpPs37. Los hay temáticos, en que los pasajes 
son escogidos deliberadamente de cualquier parte de la Biblia y agrupados arti¬ 
ficialmente en función de las realidades que suponen anunciar 58 . Estos seleccio¬ 
nan los textos a interpretar en torno a una idea central. Los comentarios pretender 
preservar una interpretación especial revelada, que probablemente se trasmitió 
oralmente desde los primeros tiempos de la comunidad hasta que se puso por 
escrito durante el período herodiano, si no antes 59 . 

Los pesbarim son comentarios de libros proféticos. Los textos elegidos supo¬ 
nen la misma circunstancia: ataque de un enemigo poderoso contra los reinos de 
Israel y de Judá con amenaza de exterminio. Los comentarios identifican los tex¬ 
tos proféticos con la historia de la comunidad de Qumrán; pero los personajes 
son mencionados por pseudónimos 60 . 

Hay una serie de claves aisladas sobre sucesos de diferentes períodos de la 
historia de la comunidad de Qumrán. Se habla del Maestro de Justicia, funda¬ 
dor de la comunidad y de su confrontación con el Sacerdote Malvado (probable¬ 
mente Jonatán o Simón, hermanos de Judas Macabeo). Pasajes que hablan del 
León Iracundo y de los Buscadores de Delicadezas se refieren a los reinados de Ale¬ 
jandro Janeo y los últimos Hasmoneos. Otros se refieren en particular a esos 
acontecimientos del tiempo final en que los sectarios creían estar viviendo 61 . 


57 Traducción de A. González Lamadrid, Los descubrimientos de Qumrán. Balance de 25 años de 
hallazgos y estudio. BAC 317 (Madrid 1985) p. 147 

58 Cf. J. Carmignac, ‘Le document de Qumrán sur Melkisédeq’, RQum 1 (1969/71) 343- 
378, enpp. 360-361. 

59 M. P. Horgan, Pesbarim: Qumrán Interpretations of Biblical Books. CBQ MS 8 (Washing¬ 
ton 1979) pp. 1-3. 

60 Cf I. Frohlich, ‘Le genre littéraire des Pesharim de Qumrán, RQum 12 (1985/87) 383- 
398, quien considera que como Dn 10-11 los pesharim de Qumrán representan la literatura de los 
hasideos, pero endureciendo la mirada sobre el mundo ambiente. Estima que se originan en los dos 
métodos de Dn: interpretación de un texto profético, adaptando sus informes a los acontecimien¬ 
tos futuros (Dn 9), y descripción de un período histórico con ayuda de símbolos (Dn 10-11). 

61 Cf. Horgan (Washington 1979) pp. 6-9. 
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Tales «interpretaciones» vienen a ser como un «compañero» del texto bíblico, 
que va descubriendo, sección tras sección, los misterios que se creía encerrados 
en el texto sagrado. Misterios escondidos, que son interpretados en términos de 
la historia, vida y creencias de la comunidad. 

El Pesher de Habacuc (=lQpHab) es el más representativo de esos documen¬ 
tos. Su autor interpreta las profecías de Hab 1-2 refiriéndolas a los orígenes de 
la comunidad y su fundador, el Maestro de Justicia. Se propone vindicar al Maes¬ 
tro de Justicia frente a sus enemigos. Busca fortalecer la fe y perseverancia de 
sus seguidores. Mediante el estudio y la obediencia, han de preparar el camino 
de Yavé en el desierto de Judá. El autor se siente también inspirado para ins¬ 
truir a la comunidad respecto al futuro 62 : 

Tu, Roca mía, has puesto esta nación para juicio. La has estableci¬ 
do para que sea mi castigadora. Tienes los ojos demasiado puros para 
ver el mal y no puedes mirar la aflicción (Hab 1,1 2 - 13a). 

La interpretación de esta frase es que Dios no aniquilará a su pueblo por 
medio de los gentiles, sino que Dios hará el juicio de todas las naciones 
por medio de su elegido, y que todos los impíos de su pueblo serán castiga¬ 
dos por los que han observado sus preceptos durante la tribulación. Porque 
esto es lo dicho: Tienes los ojos demasiado puros para ver el mal. Esto 
se interpreta por el hecho de que sus ojos no han sido arrastrados a la lujuria 
durante la época de impiedad (lQpHab V 1-8). 

Dios dijo a Habacuc que escribiese los acontecimientos venideros sobre 
la generación futura; pero no le hizo conocer la época de su cumplimiento. 

En cuanto a lo dicho: para que se pueda leer de corrido (Hab 2,2c), 
la interpretación se refiere al Maestro de Justicia, al que Dios ha dado a 
conocer todos los secretos de las palabras de sus siervos los profetas. 

Porque es todavía una visión para una fecha venidera, que aspirará 
a su término y no defraudará (Hab 2,3a). La interpretación de esto es que 
el período siguiente se prolongará y sobrepujará todo lo que han dicho los 
profetas, porque los misterios de Dios son maravillosos (lQpHab VII 1-8). 

La mentalidad sectaria se trasluce en esta documentación. Se sienten los 
santos del tiempo final, con una práctica espiritualizada de la Ley; pero tan rígi¬ 
da como la de los fariseos. Son los separados de una humanidad de impíos paga¬ 
nos y malvados judíos, unos y otros destinados a la perdición. Brilla por su 
ausencia una conciencia misionera. Llegará pronto la intervención divina en favor 


62 Cf. W. H. Brownlee, The Midrash Pesher of Habakkuk. SBL MS 24 (Missoula, Montana 
1979) pp. 35-36. 
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de sus fieles con un vuelco total de la situación presente. Sufren la presente 
opresión purificadora a la espera de la liberación triunfante, viendo ambas situa¬ 
ciones ya prenunciadas por los profetas del pasado, en mensajes cuyo secreto 
pueden desvelar los ahora consagrados al estudio de la Escritura y gratificados 
por el don de la interpretación. 


6 

EL MIDRÁS RABÍNICO 

En los primeros siglos postexílicos habían sido los escribas sacerdotales y 
levíticos, como maestros profesionales y autoritativos del pueblo, los responsa¬ 
bles de la trasmisión y exposición de la Escritura. Pese a su ruptura con el sacer¬ 
docio jerosolimitano, los sectarios de Qumran se mantuvieron fieles al viejo sis¬ 
tema al tomar como guías a los sacerdotes que había entre ellos. En cambio el 
fariseísmo reclutaba sus seguidores sobre todo en el ala progresista del laicado 
judío tradicional. Sus líderes no podían, pues, reclamar autoridad por razón de 
una situación heredada o de una instrucción profesional. En cuanto su doctrina 
se separaba de la normativa corriente, estaban obligados a defenderla con argu¬ 
mentos sólidamente apoyados en la Escritura. Por eso necesitaron pronto una 
técnica exegética conforme a reglas bien definidas, los middot. Según las tradi¬ 
ciones rabínicas, Hillel compiló una lista de siete reglas, que fueron subdividi¬ 
das hasta trece por Rabbí Ismael, a principios del s. II d.C. Casi siempre se trata 
de reglas lógicas de sentido común. Una crítica literaria que busca un a fortiori 
o inferencia por analogía, confrontación de lo general por lo particular, compa¬ 
ración de pasajes paralelos y estudio del contexto. Los middot eran particular¬ 
mente útiles al intérprete que buscaba forjar un vínculo entre la «Torá escrita» 
y la «Ley oral». 

Los textos rabínicos usan de muchas maneras el texto bíblico como prueba. 
Distinguen con toda claridad el texto bíblico de la explicación y con frecuencia 
indican las reglas por las que obtienen su exégesis. Es también característica de 
los midrashim más antiguos la cita de los nombres de los rabinos, autores o tras- 
misores de las interpretaciones sostenidas 63 . 

El judaismo rabínico se configuró en la centuria que va del 70 d.C. al 170, 
haciendo uso de la herencia antecedente del A.T. y de las «tradiciones de los 
padres», asociadas con el fariseísmo y con cierto procedimientos y convicciones 


63 Cf H. L. Strack - G. Stemberger, Introducción a la literatura talmúdica y midrdsica. Edición 
española preparada por M. Pérez Fernández. Biblioteca Midrásica, 3 (Valencia 1988) pp. 326-327. 
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escríbales. El judaismo rabínico dejó tras de sí un inmenso corpus literario. Su 
concepción central es la creencia de que las antiguas Escrituras constituyen reve¬ 
lación divina; pero sólo una parte: la «Torá entera» consistía tanto en partes 
escritas como orales 64 . Cuando, tras la caída del Segundo Templo, los fariseos 
emergieron como la única autoridad en cuestiones religiosas, emprendieron un 
amplio programa de amalgama de la Torá escrita y de la oral. Expusieron sus 
logros en los Midrashim tanaíticos y a la par los sistematizaron y codificaron en 
la Misná, que tomó la forma de un sumario práctico de legislación bíblica sin 
acompañamiento de pruebas escriturísticas 65 . 

Las compilaciones de exégesis de versículos escriturísticos ( midrashim ) están 
construidas en unidades de discurso análogas a las compilaciones de exégesis de 
unidades misnáicas. Estas compilaciones encajan en tres grupos: 

El primero, que trata sólo del Pentateuco y consiste en exposición versícu¬ 
lo por versículo, a veces frase a frase y la ampliación del significado escriturísti- 
co, en nombre de los tanaítas, que son autoridades de la Misná. Es el caso de 
tratados como Mekhilta , Sifra , Sifré Nm y Sifré Dt. 

El segundo son colecciones exegéticas, también sólo pentateucales, en que 
la lectura de los pasajes versículo a versículo queda entremezclada con unidades 
de carácter más discursivo. Son obras como Génesis Rabbah y Leviticus Rabbah 
compuestas en nombre de autoridades posteriores. El editor de GnR compila 
materiales muy variados e incluye a veces interpretaciones y exposiciones hagá- 
dicas, entre las que se mezclan sentencias y parábolas. Los rabinos y aconteci¬ 
mientos citados reclaman una fecha posterior al 400. Fue redactado en Palestina 
y, a lo largo de su trasmisión, el texto ha sufrido diversas ampliaciones y tam¬ 
bién pérdidas 66 . 

Una tercera secuencia la integran compilaciones de exégesis predominante¬ 
mente de un tipo discursivo, por lo tanto más teológico o filosófico. En este 
último tipo el discurso temático sobrecubre el conjunto. La explicación de los 
versículos, frases o términos queda subordinada a la exposición del tema básico. 
Entran en este grupo Lamentañones Rabbah , Esther Rabbah I, Canticum Rabbah , 
Ruth Rabbah y Pesiqta de Rab Kahana 67 . 


64 Cf. J. Neusner, Formative Judaism: Religious, Historical and Literary Studies. III. Torah, 
Pharisees, and Rabbis. Brown Judaic Studies, 46 (Chico, CA. 1983) pp. 99 y 116. 

65 Cf. G. Vermes, ‘Bible and Midrash: Early Oíd Testament Exegesis’, en: Post-Biblical 
Jewish Studies. SJLA 8 (Leiden 1975) 59-91, en pp. 80-81. 

66 Cf. L. Vegas Montaner, Génesis Rabbah I (Génesis 1-11). Comentario midrdsico al libro del 
Génesis. Biblioteca Midrásica, 15 (Estella 1994) pp. 16-17 y 32-33. 

67 Cf. J. Neusner, Torah. From Scroll to Symbol in Formative Judaism. Brown Judaic Studies, 
136 (Atlanta, GA. 1988) pp. 99-127. 
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Como vemos por los Talmudim la mayor autoridad de la Escritura hebrea deli¬ 
mitada canónicamente era respetada por los autores rabínicos; pero por otra parte 
sostenían que el corpus de enseñanzas rabínicas era Torá de un modo semejante. 
Vemos así que un canon más autoritativo, universalmente reconocido puede coexis¬ 
tir con un canon de segundo nivel, que, aunque en cierta medida deriva del prime¬ 
ro, sin embargo queda en tensión con él: al reclamar una fuente divina común y 
exhibir una independencia que trasluce con frecuencia su naturaleza derivada 68 . La 
historia de la exégesis rabínica abarca tanto la exégesis bíblica (tal como la practi¬ 
caban los rabinos del Talmud) como la exégesis talmúdica (la manera en que los 
rabinos del Talmud interpretaron la Misná y otros textos rabínicos autoritativos). 
La exégesis bíblica y la talmúdica coinciden temporalmente, pero son de distinta 
naturaleza, cada una tiene su propia oportunidad de cambio y su propio desarrollo. 
Aunque ambas tendieron cada vez más, con el paso del tiempo a interferir menos 
en los términos propios del texto ipeshat) que explicaban ( derash ) 69 . 


SUMARIO 

Targum (Hm) es la traducción de la Biblia hebrea al arameo, que desborda 
la versión literal mediante retoques y paráfrasis complementarias, en que apare¬ 
cen, como en una predicación actualizante, cuestiones de doctrina, moral, espiri¬ 
tualidad y pastoral, específicas de la mentalidad religiosa del judaismo antiguo. 
Suelen ser relecturas de la Biblia con interpolaciones, que reflejan intereses del 
judaismo de la época. En el culto sinagogal la lectura sistemática de secciones 
de la Torá (seder) iba seguida de porciones muy limitadas de los profetas (hafta- 
rot). Los targumes conservados del Pentateuco derivan de la lectura sinagogal y 
los de los Profetas parecen tener un origen más académico. 

Midrasb (7 im) es la explicación de la Escritura. La vida religiosa del judío 
quedaba centrada en la Torá, recopilación de las antiguas tradiciones sacras, que 
precisaba de interpretaciones y complementos en la nueva situación del judais¬ 
mo. La literatura midrásica se inicia ya en libros tardíos del A.T. (Eclo, Sab). 
Factores que influyen son la fijación del texto bíblico, el recurso al Pentateuco 
como programa de restauración y reforma, y el estudio intenso de la palabra de 
Dios. Lo que escribían nuevos autores se ponía de varios modos en relación con 
el canon bíblico recibido (pseudepígrafes, imitaciones, apocalipsis, trenzados de 


68 Cf. D. Kraemer, ‘The Formation of Rabbinic Canon: Authorities and Boundaries’,yfíL 
110 (1991) 613-630, en p. 627. 

69 Cf. D. V. Halivni, Peshat & Derash. Plain and Applied Meaning in Rabbinic Exegesis (New 
York 1991) p. 23. 
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textos escriturísticos). La exégesis derásica trataba de lograr la actualización 
de la Escritura, mediante la halakhah , la haggadah o el pesker. 

Halakhah (/halakhot) es la interpretación y aplicación de la Ley para preci¬ 
sar las normas de vida. Se realiza no sólo mediante exégesis derásica de los tex¬ 
tos de la Torá y el recurso a los ejemplos bíblicos, sino también por la autoridad 
de la tradición, costumbres aceptadas, precedentes reconocidos o discusión de 
los maestros. Hicieron halaká todas las sectas judías y de modo intensivo los 
sectarios de Qumran y los fariseos. 

Haggadah (7 haggadot) es toda explicación de la Escritura que no sea haláquica. 
Abarca todo los demás ámbitos de lo doctrinal, moral, espiritual y pastoral. Va desde 
las simples glosas a los desarrollos que se siguen de acoplar textos de la Ley y de los 
profetas. Se realiza también mediante la relectura de libros bíblicos en nuevos escri¬ 
tos, como es el caso del Libro de los Jubileos , el Génesis Apocryphon de Qumran y el 
Libro de las Antigüedades Bíblicas del Pseudo-Filón. No es extraño que floreciese en 
nuevas obras, que se componen haciendo ampliaciones fantásticas de pequeños episo¬ 
dios (Literatura de Henoc) o siguiendo modelos de la Escritura, como los diversos 
Testamentos. Ha sido recientemente discutida la relevancia de la sección de las Pará¬ 
bolas del 1 Hen para la cristología del N.T. Los Test y otras composiciones pueden 
corresponder a la vez a la leyenda hagádica, la exhortación moral y la apocalíptica. 

Esta literatura pseudepígrafa, muchas veces recopilaciones de tradiciones en 
curso y con interpolaciones de otros escritos, es pues una literatura midrásica, sobre 
todo hagádica, en que los protagonistas o presuntos autores son personajes de la his¬ 
toria salvífica ya pasada o aún remota. En su nombre se actualiza un mensaje, que se 
estima válido y aún urgente para el pueblo de Dios o un grupo de escogidos. Son 
producto de grupos muy divergentes dentro del primitivo judaismo y testigos de la 
importancia de la Torá en la vida cotidiana del judío religioso antes del 70. Aunque 
esta literatura cayó en descrédito en el ámbito del judaismo rabínico, se ha conserva¬ 
do parte por una selección espontánea de los textos que resultaron más atractivos 
para lectores cristianos, con un desplazamiento centrífugo del interés por ellos. 

Pesher {/Pesharim) es la interpretación del acontecer histórico (pasado, pre¬ 
sente y próximo futuro) como realización de la voluntad de Dios en la historia 
inmediata a la luz del anuncio de los profetas. Se considera una lectura inspira¬ 
da del pleno sentido de las profecías. 

El judaismo rabínico desarrolló una técnica exegética conforme a reglas 
bien definidas {midddt). Los midrases rabínicos tratan de forjar un vínculo entre 
la Torá escrita y la oral, apoyando su exégesis en la autoridad de los maestros 
tanaítas o amoraítas. La exposición puede ser frase por frase {Sifré Nm y Sifré 
Dt ), entremezclada con unidades discursivas ( GnR , LvR) o con exposición de 
base temática en los midrases a los «Escritos». 



Capítulo VI 

EL RECURSO A LA ESCRITURA 
EN EL CRISTIANISMO 


Los procedimientos exegéticos judíos, en el uso que hacen de la revelación 
anterior, nos ayudan a entender mejor a los hagiógrafos neotestamentarios cuan¬ 
do hacen eso mismo a partir del acontecimiento de Cristo, que es para ellos el 
generador o determinante del propio derás l . 


El canon dual 

En la crisis del s. VI a.C., desde la catástrofe del Exilio, los textos sagra¬ 
dos se habían hecho necesarios para el mantenimiento de la identidad de Israel. 
La Biblia llegó a ser el libro del Pueblo Judío y éste a su vez el pueblo del 
Libro. La crisis macabea ocasionó una recopilación más delimitada de los libros 
sagrados. La del s. I d.C. reclamó la reafirmación de la identidad judía median¬ 
te la definitiva fijación del canon. Sin embargo, los retos de las nuevas situa¬ 
ciones, cambios políticos y culturales, habían reclamado el desarrollo de una 
Torá oral junto a la escrita. Fueron las tradiciones orales, no siempre conectadas 
con la Biblia, las que impulsaron desarrollos interpretativos, como los de la 
Misná y los midrases rabínicos, que, particularmente a partir del 70 y del 135, 
condujeron a la «rejudaización» de la Biblia propia del judaismo rabínico. En 
el judaismo lo destinado a interpretar el canon, la Torá oral, llegó a ser a su 
vez «canon». 


1 Cf. S. Muñoz Iglesias, ‘Derás y Nuevo Testamento. A propósito de un libro reciente’, 
EBib 46 (1988) 303-314, en p. 305. 
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Hay que constatar que un fenómeno contemporáneo y paralelo se dio en la 
naciente comunidad cristiana al llegar a ser Cristo, como la Torá oral, la clave 
para interpretar las Escrituras 2 . La soberana libertad de comprensión de la Escri¬ 
tura por Jesús se expresa en que su palabra y obra no son resultado de la expli¬ 
cación de la Escritura, sino a la inversa: la explicación válida de la Escritura se 
sigue del hacer y decir de Jesús (cf. Me 1,22) 3 . El Reino de Dios que Jesús pre¬ 
dica no rompe con el judaismo de su tiempo, sino que continúa la línea Ley- 
Profetas-Sabios con un espíritu profético y apocalíptico; en tanto que los tanaí- 
tas, siguiendo la tendencia de los fariseos y escribas del tiempo de Jesús, elaboran 
un sistema hermenéutico que contempla la misma secuencia de libros bíblicos 
como Escritura sagrada y como tal ya cerrada 4 . 

Podemos notar, además, un par de contrastes significativos. El judaismo 
rabínico se adelantó a la Iglesia en la delimitación de un canon, restringido a 
los libros hebreos, en tanto que el antiguo cristianismo mantuvo como Escritu¬ 
ras libros griegos de los LXX 5 . A su vez el cristianismo primitivo precedió al 
judaismo misnáico en la fragua de su propia tradición oral. Bastante antes de 
la recopilación de la Misná había concluido la composición escrita de las tradi¬ 
ciones de y sobre Jesús que se integraron en el canon del N.T. 

El judaismo rabínico puede, pues, ser definido como la religión de la doble 
Torá: la Torá escrita y la Torá oral, al igual que el cristianismo es la religión de 
los dos Testamentos 6 . 

La relectura de una tradición a la luz de una nueva situación es muy fre¬ 
cuente. Mt y Le son una relectura de las tradiciones contenidas en Me y Q 7 . En 
su recurso a las Escrituras la explicación cristiana, el derás neotestamentario, se 


2 Cf. W. D. Davies, ‘Canon and Christology’, en: The Glory of Ckrist in the New Testament. 
Studies in Christology in Memory of G. B. Caird. Ed. by L. D. Hurst - N. T. Wright (Oxford 1987) 
19-36. 

3 Cf. T. Holtz, ‘Zur Interpretation des Alten Testaments im Neuen Testament’, TLZ 99 
(1974) 19-32, en col. 29. 

4 Cf. M. Pérez Fernández, ‘La herencia de la Biblia hebrea (II). El caso paradigmático de 
Marcos’, en: A. Piñero (ed.), Orígenes del cristianismo. Antecedentes y primeros pasos (Córdoba / Madrid 
1991) 99-120, en pp. 118-119. 

3 Sab es conocido por todos los autores del N.T. y desempeña un papel particular en los 
escritos paulinos. Pablo ha releído la historia de la creación y de la caída del hombre más que en 
los libros históricos del A.T. por intermedio de las reflexiones teológicas del autor de Sab. Cf. C. Ro- 
maniuk, ‘Le Livre de la Sagesse dans le Nouveau Testament’, NTS 14 (1967/68) 498-514. 

6 Cf. J. Trebolle Barrera, La Biblia judía y la Biblia cristiana. Introducción a la historia de la 
Biblia (Madrid 1993) p. 113. 

7 Cf. A. Rodríguez Carmona, ‘Tradición targúmica y tradición evangélica’, EBib 48 (1990) 
335-349, en p. 345. 
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basa en principios en parte comunes al derás judío intertestamentario: la Escri¬ 
tura como Palabra de Dios, la unidad de toda la palabra de Dios, la dinámica 
de promesa y cumplimiento y la pluralidad de sentido del texto bíblico. La 
característica fundamental de esta explicación cristiana es su contenido de cum¬ 
plimiento mesiánico. El derás neotestamentario es un derás cristológico, que 
busca en las Escrituras todo lo relativo al Cristo 8 . 


1 

LAS CITAS DE TEXTOS 

En el N.T., escrito en griego, no hay, evidentemente, un targum , en el sen¬ 
tido propio de versión aramea del texto bíblico hebreo. Pero sí se encuentra la 
misma libertad de paráfrasis en las citas de textos bíblicos. En este sentido, por 
lo menos, la Iglesia, que emerge de la Sinagoga, pasa también por un estadio de 
targumismo 9 . El que las formas del texto en el A.T. muestren desviaciones res¬ 
pecto a las tradiciones textuales del A.T. conocidas, no es una flexibilidad sor¬ 
prendente a la luz de lo que sabemos por Qumran 10 . 

Aunque podría admitirse que el texto de la Sagrada Escritura todavía no 
había sido «canonizado» con el rigor que implica la valoración de Aqiba, a 
comienzos del s. II d.C., no puede dudarse de que los antiguos judíos y los cris¬ 
tianos primitivos hiciesen nuestra neta distinción entre el texto sagrado, como 
dato objetivo, y las exposiciones y comentarios, como interpretación subjetiva. 
Sin embargo, con objetivos doctrinales o pastorales, la preocupación por repro¬ 
ducir con exactitud las frases del texto escrito pasaba a segundo lugar, frente al 
interés por destacar de entrada lo que se consideraba como su significado esen¬ 
cial y su aplicación inmediata. 


8 Cf. D. Muñoz León, ‘Deras neotestamentario y deras intertestamentario’, en: Salvación en 
la Palabra. Targum * Derash * Berith. En memoria del prof A. Diez Macho. Ed. por D. Muñoz León 
(Madrid 1986) 637-676, en pp. 662-663. 

9 Cf. R. H. Gundry, The Use of the Oíd Testament in St. Matthew’s Gospel with Special Refe- 
rence to the Messianic Hope. SpNT 18 (Leiden 1967) pp. 172-173. 

10 Cf. M. Wilcox, ‘Text form’, en: It is Written: Scripture Citing Scripture. Essays in Honour of 
B. Lindars. Ed. by D. A. Carson - H. G. M. Williamson (Cambridge 1988) 193-204, en p. 203. 
Señala que ello puede ser debido a una serie de factores: a) forma diferente del texto del A.T.; 2) 
interpretación a la luz de una tradición exegética atestiguada por otras fuentes; 3) el uso de frases 
de un versículo del A.T. para interpretar otro; 4) el hecho de que algunas de las presuntas alusio¬ 
nes al A.T. no son tales sino lenguaje de conexión. 
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Los evangelios 

Podemos ver que Marcos describe los sucesos en torno a Jesús con colores del 
A.T. Es el modo de que se sirve para expresar el postulado de la fe pascual 
(cf. 1 Cor 15,3-5) de que los acontecimientos de Cristo corresponden a las Escritu¬ 
ras. Sin embargo, no explica todavía la historia de Jesús como historia salvífica 
predicha en el A.T. Cuando alega citas formales, éstas tienen una función cualifica- 
dora e interpretativa. No las presenta como argumento corroborador n . Es el caso 
de su cita «del profeta Isaías» (en realidad un texto hagádico que combina 
Ex 23,20, Mal 3, 1 e Is 40, 3) para calificar la misión del Bautista en Me 1, 2b-3: 

He aquí que envío a mi ángel delante de ti: el que preparará tu camino. 

Voz del que clama en el desierto: Preparad el camino del Señor, endere¬ 
zad sus sendas. 

Como en el uso de otros complejos premarcanos, se advierte que el evange¬ 
lista no trata tanto de una historia salvífica en progreso como de una interpreta¬ 
ción creyente a partir de Jesús. La cita mezclada en Me 1,2-3 aparece como una 
«cita de reflexión» antepuesta al relato del acontecimiento a partir del v. 4. 
Comprobamos por Me 1,4-8 que el Precursor queda entendido a partir de Jesús, 
que entra en escena a partir del v. 9- La misma relación queda entre el Bautista 
y el A.T. 12 . Más que nada, la cita sirve para entender el alcance de la predica¬ 
ción penitencial del Bautista en el desierto. Notemos además que donde el texto 
hebreo mencionaba a Yavé y a Dios, el evangelista con ligeros retoques deja 
clara la referencia, marcada por el contexto, al Señor Jesús. A diferencia de lo 
que resulta característico en el evangelio de Mt, no hay todavía en Me una refle¬ 
xión sobre predicción y cumplimiento. No constata expresamente una «realiza¬ 
ción». Muestra que también este comienzo del Evangelio es conforme a la Escri¬ 
tura 13 . Tenemos otra muestra de citas interpretativas en la expresa de Is 56,7 y 
alusión a Jer 7,11 de Me 11,17 14 . 

En la generalidad de las citas bíblicas del N.T. prevalece la forma de texto 
de la Biblia griega (los LXX). No es sorprendente al ser esta la Biblia del judais¬ 
mo de la Diáspora mediterránea, el área de difusión del cristianismo. Mateo es un 


11 Cf. A. Suhl, Die Funktion der alttestamentliche Zitate und Anspielungen im Markusevangelium 
(Gütersloh 1965) pp. 65-66 y 94-96. 

12 Cf. R. Trevijano, Comienzo del Evangelio. Estudio sobre el prólogo de San Marcos. Publicacio¬ 
nes de la Facultad de Teología del Norte de España. Sede de Burgos, 26 (Burgos 1971) p. 12-14. 

13 Cf. Suhl (Gütersloh 1965) pp. 135-137. 

14 Cf. Suhl (Gütersloh 1965) pp. 142-143. 
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caso especial. El evangelista maneja un conocimiento propio de las diversas tradi¬ 
ciones textuales (hebrea, aramea y griega) del A.T. Se podría decir que este evange¬ 
lista fue su propio targumista 15 . Todas las fórmulas de cita de Mt muestran rasgos 
de una interpretación del texto de carácter actualizados Tan asociado a menudo con 
el contexto del evangelio como desligado del contexto original de la cita 16 . Hay 
casos de targumismo, en que se cita al A.T acomodado al contexto del N.T., como 
en Mt 2,6, donde la cita de Miq 5,1 se actualiza y adapata al nuevo contexto 17 . Es 
también el caso de la cita de Os 11,1 (Israel sacado de Egipto) en Mt 2,15b (salida 
del niño Jesús de Egipto). En Mt abundan las citas dentro del esquema teológi¬ 
co del pesher cristiano: predicción del A.T. y cumplimiento evangélico 18 . La liber¬ 
tad con que revisa la tradición, que es para él el texto de Me, y con que organiza el 
material de otras fuentes, como la colección o colecciones de dichos «Q» 19 , es típi¬ 
camente midrásica. Es presumible que en su evangelio haya perícopas que sean 
composiciones midrásicas sobre unos pocos datos de tradición. Sin embargo, nos 
parece muy exagerado entender Mt como una ampliación midrásica de Me y que 
los pasajes no-marcanos de Mt son sobre todo midrases matéanos 20 . 

Lucas, que acaso usa una de las denominaciones de la Biblia en su tiempo, 
cuando menciona «la Ley, los Profetas y los Salmos» (Le 24,44), entiende toda 
la Escritura como profética. Está firmemente convencido de que la mesianidad 
de Jesús y su muerte y resurrección estaban predichas en las Escrituras. Aparte de 
afirmaciones generales, aduce textos de la Torá (Dt 18,15-16 en Hch 3,22) y, 
sobre todo, de los profetas y salmos para probarlo. No sólo ve este cumplimien¬ 
to en acontecimientos de Jesús y de la primitiva Iglesia, sino que ve también 
profetizados por las Escrituras el rechazo de Jesús por los judíos y su aceptación 
por los gentiles. A este respecto, resulta particularmente significativo su recurso 
al Sal 118,22 en Le 20,17 y Hch 4,11 y a Is 6,9-10 en Hch 28,25-27 21 . Él 


15 Cf. Gundry (Leiden 1967) pp. 174-185. 

16 Cf. K. Stendahl, The School of St. Matthew and its Use of the Oíd Testament. Acta Seminarii 
Neotestamentici Upsaliensis, 20 (Lund 2 1968) pp. 97-127. 

17 Cf. Rodríguez Carmona, EBib 1990, p. 345. 

18 Mt 1,22-23; 2,17-18; 3,3; 4,14-16 etc. Cf. Stendahl (Lund 2 1968) pp. 183-202. 

19 Utilizamos la designación «Q» para el conjunto del material común a Mt y Le que no 
se encuentra en Me, sin prejuzgar si se trataba de un documento unitario (exponente de una deter¬ 
minada teología y una comunidad concreta) o simplemente de una designación convencional, para 
un material cuya amplitud y posible multiplicidad se nos escapa. 

20 Cf. M. D. Goulder, Midrash and Lection in Matthew. The Speaker’s Lectures in Biblical 
Studies 1969-1971 (London 1974) pp. 32 y 475. Llega a sostener que Mt fue escrito como leccio- 
nario, para la lectura eclesiástica a lo largo del año (pp. 183-194). 

21 Cf. J. T. Sanders, ‘The Profetic Use of the Scriptures in Luke-Acts’, en: Early Jewish and 
Christian Exegesis. Studies in Memory of W. H. Brownlee. Ed. by C. A. Evans - W. F. Stinespring 
(Atlanta, GA. 1987) 191-198. 
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mismo nos ha definido su programa de demostración cristiana en Le 24,26-27 y 
46-47. No era un programa teórico y abstracto. Yernos en los discursos misio¬ 
neros de Hechos 2, 10 y 13 cómo la apologética cristiana encuentra su material 
más abundante y fundamental en los profetas (sobre todo el Deutero Isaías) y 
los salmos. La demostración tiene por objeto la confrontación de determinados 
textos, cuyo significado mesiánico no se discute, con los acontecimientos de la 
vida de Jesús (Hch 17,2-3; 18,24.28; 26,22-23). Es el acontecimiento cristiano 
mismo el que interpreta los textos (Le 4,16-21; Hch 8, 30-35) 22 . Presenta a 
Jesús mismo como iniciador del pesher cristiano practicado por los primeros 
misioneros. 

Además ya Le 1,1 pone énfasis en el aspecto de «explicación» ( diegesis ), 
que implica un contar continuamente los hechos del Señor (Le 8,39; 9,10; 
24,35). Esta repetida explicación está íntimamente conectada con la Escritu¬ 
ra. Va mucho más a fondo que la cita de algunos textos de prueba mesiáni- 
cos. Viene a ser como la explicación de la lectio continua de Moisés y los Pro¬ 
fetas 23 . 

El IV evangelio utiliza varias fórmulas de cita para referirse al cumpli¬ 
miento del A.T. En las nueve citas en Jn 1,23-12,15 hay variedad de fórmulas 
tales como kathós estin gegrammenon («como está escrito»). No hay un solo caso 
de uso del verbo pleroun. Lo llamativo es que a partir de 12,38 predomina la 
fórmula de cita del tipo hiña plerothe («para que se cumpliese»). Puede que 
la explicación esté en que las primeras citas tratan de mostrar que varios deta¬ 
lles del ministerio de Jesús corresponden a ciertos pasajes del A.T.; en tanto que 
el autor considera que los detalles de la pasión, en la segunda parte, se realiza¬ 
ron precisamente para que se cumpliese la Escritura. En tanto que los «signos» 
de la primera parte del evangelio tratan de mostrar que Jesús es el Mesías, los 
«testimonia» del A.T. en la segunda tienen por objetivo probar más específica¬ 
mente que la desgracia de la crucifixión, cuestión controvertida en cualquier 
diálogo con judíos, era el objetivo mismo de Jesús, la hora de su glorificación y 
regreso al Padre. El capítulo de transición entre la sección de «signos» y el rela¬ 
to de la pasión (Jn 12,1-43) es un midrás sobre Is 52,7-53,12 que identifica a 
Jesús como el Siervo de Yavé 24 . El cuarto evangelista adapta cada cita a su con¬ 
texto, a su estilo literario, al plan entero de su composición. Lo que primero le 

22 Cf. J. Dupont, ‘L’utilisation apologétique de TAnden Testament dans les discours des 
Actes’, en: Études sur les Actes des Apotres. LD 45 (París 1967) 245-282 = ETL 29 (1953) 289-327. 

23 Cf. D. Monshouwer, ‘The Reading of the Prophet in the Synagogue at Nazareth’, Bíbli¬ 
ca 72 (1991) 90-99, en p. 99. 

24 Cf. C. A. Evans, ‘Obduracy and the Lord’s Servant: Some Observations on the Use of 
the Oíd Testament in the Fourth Gospel’, en: Early Jewish and Christian Exegesis. Studies in Memory 
ofW.H. Brownlee. Ed. by C. A. Evans - W. F. Stinespring (Atlanta, GA. 1987) 221-236. 
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interesa son los motivos e ideas teológicos 25 . Sólo en segundo lugar la cita como 
tal (cf. el recurso a Gen 28,12 en Jn 1,51). En Jn 2,22 y 12,14-16 remite expre¬ 
samente a la comprensión cristiana posterior. 


2 

HALAKÁ CRISTIANA 

Hay muchas muestras en el N.T. Nos centramos en uno de los ejemplos 
más claros de los evangelios sinópticos. La perícopa de las espigas arrancadas en 
sábado que leemos en Me 2,23-28 y Mt 12,1-8. 

Me 2,23-24 plantea la controversia sobre la observancia del sábado. Pone 
en boca de Jesús tres argumentos: 1) El precedente escriturístico sacado de 
1 Sam 21,1-7: David y los suyos, en situación de necesidad, comieron de los 
panes del santuario que sólo podían comer lícitamente los sacerdotes (Me 2,25- 
26); 2) El proverbio afirmado en Me 2,27: El sábado se hizo para el hombre y 
no el hombre para el sábado; 3) La afirmación cristológica de Me 2,28, que, 
más que deducirse del proverbio, le da su fundamento autoritativo: el Hijo del 
hombre es Señor también del sábado. 

Desde la hipótesis de las dos fuentes (Me y «Q» fuentes comunes a Mt y 
Le, que las recogen, amplían y modifican independientemente), podemos cons¬ 
tatar que Mt ha recogido y ampliado el texto de Me con nuevos argumentos. Lo 
que responde al carácter muy haláquico de la tradición mateana. Mt 12,1-2 
plantea la controversia. Su discusión incluye cinco argumentos: 1) El precedente 
escriturístico de David ya reseñado por Me (Mt 12,3-4); 2) Un nuevo preceden¬ 
te, litúrgico, el trabajo de los sacerdotes en el Templo el sábado (Mt 12,5) 26 ; 3) 
Ofrece una nueva formulación del principio cristológico (Mt 12,6): aquí hay 
uno mayor que el Templo; 4) Añade la cita de Os 6,6: «misericordia quiero y 
no sacrificio» como denuncia de la actitud de los críticos (Mt 12,7); 5) Recoge 
también la afirmación cristológica de Me (Mt 12,8). 

Los tres relatos sinópticos tienen en común el presentar primero una con¬ 
trapregunta de Jesús en referencia a las Escrituras y luego la posición de Jesús 


25 Cf. E. D. Freed, Oíd Testament Quotations in the Gospel ofjohn. SpNT 11 (Leiden 1965) 
p. 129. 

26 Como argumento haláquico, el del servicio en el Templo en sábado es técnicamente 
superior al ejemplo de David; pues no sólo remite a excepción en el reposo sabático sino que se 
apoya en un precepto definido de la Escritura (Num 28,9-10). Cf. D. Daube, The New Testament 
and Rabhinic Judaism (London 1956) pp. 67-70. 



188 


RAMÓN TREVIJANO ETCHEVERRÍA 


respecto al sábado. En la referencia a las Escrituras entra en cuestión: 1) la expe¬ 
riencia de David (Me 2,25-26/Mt 12,3-4/Lc 6,3-4). La Escritura es invocada 
como apoyo; 2) la experiencia de los sacerdotes (Mt 12,5-6), con afirmación que 
viene a señalar que el antiguo régimen queda superado; 3) la cita de Os 6,6 
(Mt 12,7), en la que la Escritura es reinterpretada. La posición de Jesús define 
1) que el sábado está hecho para el hombre (Me 2,27), con lo que la antigua 
observancia queda relativizada; 2) que el Hijo del hombre es señor del sábado 
(Me 2,28/Mt 12,8/Lc 6,5), con lo que la observancia antigua queda abrogada. 
La perícopa, en su triple versión, atestigua dos datos fundamentales. Primero, el 
recuerdo de la actitud de Jesús respecto al sábado, que se expresa a través de la 
argumentación de Me 2,25-26 y el logion de Me 2,27. Se da prioridad a la per¬ 
sona humana, conforme a la voluntad y designio de Dios. La ley no es un valor 
absoluto, sino una mediación de valores; y el valor fundamental es el del amor 
al prójimo. Segundo, la certidumbre cristiana de que la última palabra de Dios 
ha sido dicha en Jesucristo. Lo que se expresa a través del logion de Me 2,28, lo 
mismo que en Mt 12,5-7. Cristo sobrepuja todas las mediaciones dadas ante¬ 
riormente por Dios 27 . 


La Ley en Mt 

La cuestión de la Ley es tan capital en Mt que, ante textos como Mt 5,17- 
20, cabe preguntarse si la comunidad mateana no era exponente de un judeo- 
cristianismo estricto. Podemos analizar este texto viendo en el v. 17 («No pen¬ 
séis que vine a abolir la Ley y los Profetas. No vine a abolir sino a cumplir») 
una aseveración teológica que remite a la cristología de la comunidad. El hecho 
de que cuando Jesús reafirma la validez de la «Ley» la asocia con los «Profetas», 
puede ser una reafirmación del A.T. en general; pero la mención de la sola Ley 
en el v. 18 sugiere que en el v. 17 Jesús se está refiriendo a la Ley interpretada 
en sus niveles más amplios, interpretada en el encuadre de la expectación profé- 
tica 28 . El v. 18 es un dicho profético que, a primera vista, corrobora la validez 
de la Ley («Sí, os lo aseguro: el cielo y la tierra pasarán antes que pase una i o 
un ápice de Ley hasta que todo suceda»). El v. 19 («Por tanto, el que quebrante 
uno de estos mandamientos más pequeños, y así lo enseñe a los hombres, será el 

27 Cf. M. Gourgues, ‘Halakáh et Haggadáh chrétiennes. Les indications de Marc 2,23-28 
et paralléles (les épis arrachés) sur le «sens chrétien de l’Ancien Testament»’, en: La Vie de la 
Varóle. De VAnden au Nouveau Testament. Etudes d’exégese et d’herméneutique bibliques offertes d P. Gre- 
lot (Paris 1987) 195-209. 

28 Cf. W. J. Dumbrell, ‘The Logic of the Role of the Law in Matthew V 1-20’, NT 23 
(1981) 1-21, enpp. 17-18. 
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más pequeño en el Reino de los cielos; en cambio el que los observe y enseñe, 
ese será grande en el Reino de los cielos») podría ser un dicho legal procedente 
de las discusiones sobre la Ley entre los judeocristianos. El v. 20 («Porque os 
digo que si vuestra justicia no es mayor que la de los escribas y fariseos, no 
entraréis en el Reino de los cielos») parece un dicho profético, pero más aún 
una regla de religiosidad, que expresa la doctrina moral de la comunidad matea- 
na frente a fariseos y rabinos 29 . 

Pero hay otros muchos rasgos en esta tradición que nos permiten reconocer 
una comunidad en proceso de transición, desde un pasado judeocristiano estre¬ 
cho a un futuro predominantemente de paganos conversos. Ello fue reclamando 
la reinterpretación de muchas tradiciones judeocristianas primitivas y venerables 
(cf. Mt 13,52) 30 . Se gana una nueva perspectiva con un esquema de la historia 
de salvación (del estadio representado por Mt 10,5-6 y 15,24 al proclamado en 
Mt 28,16-20), en el que el misterio de la muerte y resurrección de Cristo cons¬ 
tituye el giro decisivo (descrito con elementos apocalípticos en Mt 27,51-54 y 
28,2-3) entre el orden viejo y el nuevo. Así podríamos entender Mt 5,18 como 
alusión a la terminación de la Ley 31 . 

En el resultado final, la tradición recogida e interpretada por Mt, enseña 
una justicia superior, que trae Jesús, rompiendo con las estrechas loalakot del 
judaismo. Radicaliza su espíritu, aún rescindiendo la letra (cf. Mt 5,21-48). La 
enseñanza sobre el divorcio (Mt 5,31-32), los juramentos (Mt 5,33-37), la ley 
del talión (Mt 5,38-42) constituyen casos claros de revocación de la antigua Ley. 
Para el discípulo cristiano, el toracentrismo queda desplazado por el cristocen- 
trismo. Jesús es la norma de moralidad 32 . 

Como para el judaismo, la Ley es el conjunto normativo de revelaciones de 
Dios trasmitidas y fijadas por escrito. Como para el mejor judaismo, el criterio 
para medir el peso de los diferentes mandamientos (cf. Mt 23,23) es el doble 
mandamiento del amor (Mt 22,36-40) 33 . La misericordia (cf. Mt 9,10-13) rompe 
todas las barreras sociales, culturales y religiosas. La piedad no puede quedar en 
algo externo, sino que ha de corresponder al hombre entero (Mt 15,1-20). 
El contenido de la Ley y el discurso de los profetas se complementan y aclaran 


29 Cf. W. Trilling, Das Wahre Israel. Studien zur Theologie des Matthdus-Evangeliums. StANT 
10 (München 3 1964) pp. 167-186. 

30 Cf. J. P. Meier, Law and History in Matthew’s Gospel. A Redactional Study of Mt. 5: 17-48. 
AB 71 (Rome 1976) pp. 22-24. 

31 Cf. Meier (Rome 1976) pp. 27-33. 

32 Cf. Meier (Rome 1976) pp. 168-171. 

33 Cf. A. Sand, Das Gesetz und die Propheten. Untersuchungen zur Theologie des Evangeliums 
nach Matthaus. BibUnt 11 (Regensburg 1974) pp. 33-43. 
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mutuamente (cf. Mt 5,17; 11,13). Se recapitulan en el mandato del amor 
(Mt 22,40) 34 . La «justicia» es a la par un don escatológico y un reclamo con¬ 
creto a los discípulos 35 . 


3 

HAGADÁ CRISTIANA 

Pseudoepígrafos judeo-cristianos 

Hemos visto ya que la preservación de parte de la literatura pseudepígrafa 
judía se ha debido a que entró en el legado judío del cristianismo antiguo, ates¬ 
tiguado ya por Jds 9.14. Se ha discutido si algunas de estas obras no son direc¬ 
tamente de composición cristiana o, al menos, con amplios retoques cristianos. 

Los Testamentos de los Doce Patriarcas ( Testl2P) se inspiran en el «testamen¬ 
to» de Jacob a sus doce hijos de Gen 49- El autor hagádico trata de multiplicar 
por doce el alcance parenético actualizado del discurso de adiós que encuentra 
en la tradición bíblica. Pudo también tomar como modelo el discurso de adiós 
de Moisés en Dt 33. Desde su traducción al latín en 1242 se discutió si era un 
documento judío o cristiano. De 1700 a 1884 se consideró que era una obra 
cristiana. Desde entonces (Charles 36 ) a 1951 se la estimó obra judía con inter¬ 
polaciones cristianas. Entre 1952 y 1958 surge el interés por los Testl2P en su 
relación con Qumrán y el cristianismo primitivo. Las afinidades con la docu¬ 
mentación de Qumrán, donde han aparecido fragmentos con material similar al 
del «Testamento de Leví», ha llevado a pensar que puede ser un producto de 
esta secta (Dupont-Sommer). Hay, pues, una línea de interpretación que sostiene 
que es un documento judío, con ligeros retoques cristianos, que representa, o 
bien el judaismo de Qumrán (Dupont-Sommer, Philonenko 37 ), o el de la Diás- 


34 Cf. Sand (Regensburg 1974) pp. 206-221. 

35 Cf. Mt 3,15; 5,6.10.20; 6,1.33; 21,32. 

36 Según R. H. Charles, The Greek Versions of the Testaments of the Twelve Patriarchs. The 
Variants of the Armenian and Slavonic Versions and Some Hebrew Fragments (Oxford 1908) p. ix., los 
Testamentos fueron escritos originalmente en hebreo por un fariseo sostenedor de los reyes hasmo- 
neos en los últimos años del s. II a.C., interpolados en el s. I a.C. por acérrimos adversarios de los 
hasmoneos. Una primera traducción griega fue usada por autores neo testamentarios. Otra, durante 
los siglos siguientes, fue interpolada por escribas cristianos. 

37 Cf. M. Philonenko, Les interpolations chrétiennes des Douze Patriarches et les manuscrits de 
Qoumran (Paris 1960) pp. 59-60, dice que la mayoría de las adiciones cristianas no están atesti¬ 
guadas frecuentemente más que por un sólo manuscrito y una simple comparación de los testigos 
del texto permite eliminarlas. Sostiene que los Testamentos han sufrido menos de los copistas 
cristianos que de los críticos modernos. 
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pora griega (Braun, Becker 38 ) o el de fariseos palestinos (Charles y otros) 39 . 
Otra línea argumenta que se trata de una composición cristiana de fines del 
s. II (De Jonge). Sigue discutiéndose si es un documento cristiano que refleja la 
vida y pensamiento de una comunidad de la gentilidad (De Jonge 40 ) o judeo- 
cristiana (Daniélou, Milik) o si es sólo judeocristiana en su redacción final (Jer- 
vell 4l ). Puede que no sea sino una escapatoria el considerarlo como la obra de 
un judío helenista de mentalidad esenia, que nos ha llegado al parecer en una 
segunda redacción de mano cristiana. 

Buena muestra de este entronque de hagadá e intereses apocalípticos es la 
Ascensión de Isaías . Recoge una serie de leyendas judías sobre Beliar (= Satanás) 
y el martirio de Isaías por orden del impío rey Manasés. Es probable que la 
referencia de Heb 11,37 a profetas aserrados haga eco a la misma leyenda. El 
primer editor del texto etiópico (1819) la consideró en su conjunto como obra 
de un judío convertido al cristianismo, que escribía a fines del 68 o comienzos 
del 70. Luego se fue acentuando la diferencia entre las dos partes de la obra. Se 
fue imponiendo la idea de que el Martirio fue compuesto por judíos a fines del 
s. I. La segunda parte, visión apocalíptica y ascensión sería obra de un cristiano. 
Charles (1900) reconoce un solo recopilador de tres obras: el Martirio, de ori¬ 
gen judío, y otras dos obras cristianas independientes: el Testamento de Ezequías 
y la Visión de Isaías. La compilación sería de alrededor del 150 42 . Sin embargo, 


38 J. Becker, Untersuchungen zur Entstehunggeschickte der Testamente der Ztuolf Patriarchen. 
AGAJU 8 (Leiden 1970) pp. 373-377, distingue en principio tres estadios en la historia del 
documento: un escrito básico judeohelenista (en los tres primeros decenios del s. II a.C., una muy 
variada ampliación en la esfera judeohelenista (a lo largo del tiempo hasta muy entrado el s. I 
d.C. y, finalmente, una redacción cristiana, que hace interpretación de los elementos de juicio a la 
destrucción de Jerusalén del 70 como castigo divino por el rechazo y muerte de Jesús (no antes 
del comienzos del s. II) 

39 Cf. A. D. Slingerland, The Testament of the Twelve Patriarchs. A Critical History of Rese¬ 
arch. SBL MS 21 (Missoula, MONT. 1977) pp. 6-91. 

40 Cf. H. W. Hollander - M. de Jonge, The Testament of the Twelve Patriarchs. A Commen- 
tary. StVTP 8 (Leiden 1985) pp. 82-85, insisten en que la coherencia y consistencia de los Testa¬ 
mentos en el nivel de las ideas principales sugiere que recibieron (más o menos) su forma presente 
en la segunda mitad del s. II en círculos cristianos. 

41 Para J. Jervell, ‘Ein Interpolator interpretiert. Zur der christlichen Bearbeitung der Tes¬ 
tamente der zwólf Patriarchen’, en: W. Eltester (Hrsg.), Studien zu den Testamenten der Zwolf 
Patriarchen. BZNW 36 (Berlin 1969) 30-61, en pp. 60-61, la obra en su configuración judía 
corresponde a la literatura apocalíptica. La cuestión para el reelaborador cristiano no es la expecta¬ 
ción próxima o el tiempo final como tal, sino el destino final del pueblo de Dios una vez que el 
Mesías ha aparecido y ha sido rechazado por los judíos. Trata de convencer al judaismo de que 
hay un futuro de salvación si se convierte a Cristo. 

42 Cf. E. Tisserant, Ascensión dTsaie. Traduction de la versión éthiopienne avec les principales 
variantes des versions grecque, latines et slave. (Paris 1909) pp. 42-59, que sigue a Charles y Dill- 
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también se ha rechazado esta hipótesis de un Urtext judío, interpolado por 
manos cristianas. Alegando una composición cristiana, se ha subrayado la cohe¬ 
rencia entre el «Martirio» y la «Apocalipsis». Serían dos escritos originalmente 
distintos bien suturados, para combinar la doctrina escatológica del primero 
con la cristológica del segundo. El primero interpretaba en clave escatológica la 
actitud adversa de los poderes mundanos contra los cristianos, descubriendo 
como su razón profunda el conflicto entre Cristo y Beliar. El segundo proponía 
en cambio una cristología de gloria, primero secreta, luego velada y por fin 
desvelada 43 . 


Composiciones hagddicas en los evangelios 

El midrás, como género literario judío, parte de acontecimientos lejanos 
del A.T., que embellece y completa. El midrás de los relatos evangélicos, por el 
contrario, se ocupa de un acontecimiento cercano en el tiempo. La hagadá cris¬ 
tiana es, en definitiva, una teología narrativa que interpreta y actualiza la vida 
de Jesús, relatándola en términos del A.T. y aplicándola a situaciones nuevas 44 . 

Es sin duda exagerado describir los evangelios como composiciones midrá- 
sicas hagádicas, con unos pocos pasajes midrásicos haláquicos. Considerar a Me 
como una hagadá pascual cristiana 45 . Me queda muy lejos de construir los suce¬ 
sos que narra a partir de las profecías del A.T. Es muy distinto reconocer que, a 
partir de los hechos del N.T., se recogen en la descripción giros del A.T. 46 . 
Jesús no era un personaje del remoto pasado, sino contemporáneo de los que lle¬ 
garon a ser sus testigos haciéndose servidores de la Palabra (cf. Le 1,2), sólo una 
generación o dos, a lo más tres, antes de que se llegase a la redacción final de 
los cuatro evangelios canónicos. 

Sí puede admitirse, como hipótesis, el recurso a la libertad de composición 
hagádica en episodios concretos, en los casos en que esto resulte ser la mejor 


mann, distinguiendo: 1) El Martirio, de origen judíos (antes del a. 100); 2) La Visión de Isaías, 
de origen cristiano (entre el 100 y el 150); 3) El apocalipsis cristiano (entre el 88 y el 100). 

43 A. Acerbi, L’Ascensione di Isaia. Cristología e profetismo in Siria nei primi decenni del II secolo. 
SPM 17 (Milano 1989) pp. 283-294, sostiene que es una obra cristiana de entre el 100 y el 130, 
expresión del debate cristológico de la primera mitad del s. II y de la continuidad que ligaba 
algunos ambientes cristianos al judaismo. 

44 Cf. A. del Agua Pérez, ‘Aproximación al relato de los evangelios desde el midrás /derás’, 
EBib 45 (1987) 257-284, en pp. 275-276. 

45 Cf. J. Bowman, The Gospel of Mark. The New Christian Jewish Passover Haggadah. Studia 
Post-Biblica, 8 (Leiden 1965) pp. 90-101. 

46 Cf. Suhl (Güterloh 1965) pp. 65-66, 94-96 y 157-161. 
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explicación. Pudo recurrirse a ello cuando en una tradición se había perdido el 
encuadre concreto de un hecho importante, sobre el que urgía predicar para des¬ 
tacar toda su relevancia. Baste con notar el contraste entre tal encuadre y la for¬ 
mulación de la confesión de fe de Pedro según los sinópticos (cf. Me 8,27-30 y 
paralelos) y Jn 6, 67-71. 

También cuando tradiciones independientes dan diversas explicaciones de 
las circunstancias en torno a un mismo dato fundamental. Parece haber mucho 
de reflexión hagádica en torno a los relatos de anunciación a José (Mt 1,18-25) 
y a María (Le 1,26-38). Mt 1-2 imita los procedimientos derásicos de los relatos 
hagádicos en torno a Moisés e Israel. Los anuncios de Le 1,5-25 (anuncio a Zaca¬ 
rías) y 26-38 (a María) emplean los procedimientos midrásicos característicos 
del género literario veterotestamentario de los anuncios 47 . Las palabras de María 
en Le 1,34 no quieren ser sino un artificio literario del autor del relato para 
arrancar de Gabriel la afirmación de la concepción virginal 48 . El acontecimiento 
base de la anunciación es, en la mente del autor del relato, la concepción virgi¬ 
nal de Jesús Hijo de Dios, ya que ella es el objeto del mensaje y de su inmedia¬ 
ta confirmación por el ángel. La interpretación teológica, que ve en estos hechos 
una singular intervención de Dios, se traduce en la elección del esquema litera¬ 
rio del anuncio previo 49 . 

Sin embargo, antes de catalogar estos relatos como haggadoth hay que seña¬ 
lar que la hagadá es una literatura sobre la Escritura; en cambio el evangelio es 
una literatura, inspirada en la Escritura, sobre el acontecimiento de Cristo. En 
la tradición oral anterior a Mt y Le la hagadá de la infancia jugó ciertamente un 
papel, aunque es difícil precisar la génesis literaria de las primeras tradiciones 
cristianas sobre la infancia de Jesús 50 . En todo caso, no hay que confundir lo 
que constituye los datos de fe de la encarnación del Hijo de Dios y su concep¬ 
ción virginal con las circunstancias concretas, que una generación cristiana pos¬ 
terior pudo tratar de representarse inspirándose en modelos bíblicos (anuncios 
angélicos y revelaciones en sueños). 

47 Cf. S. Muñoz Iglesias, ‘El procedimiento literario del anuncio previo en la Biblia’, EBib 
42 (1984) 21-70, en pp. 42-44. 

48 Cf. S. Muñoz Iglesias, ‘El anuncio del Ángel y la objección de María’, EBib 42 (1984) 
315-362, en p. 359- 

49 Cf. Muñoz Iglesias, EBib 1984, pp. 64-65. 

50 Ch. Perrot, ‘Les récits d’enfance dans la Haggada antérieure au II e siécle de notre Ere’, 
RechSR 55 (1967) 481-518, tras una presentación de tradiciones hagádicas de infancia de persona¬ 
jes del A.T., constata la existencia de una tradición oral sobre la infancia de Jesús anterior a la 
composición de Mt y Le (por las coincidencias entre ambos en medio de sus divergencias). Dato 
que hay que combinar con la constatación de que los primeros cristianos conocían y utilizaban los 
midrases hagádicos en general y los de la infancia en particular. 
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Indicios de un posible recurso a la libertad de composición hagádica se 
dan, en efecto, cuando los tópoi con que se narran detalles secundarios tienen 
llamativos precedentes en las literaturas bíblica y midrásica. Acaso también en 
detalles que podrían provenir de la interpretación cristológica de un texto 
bíblico. ¿Cuál es la relación original entre Me 15,24 o Jn 19,23-24 y el 
Sal 22,19? 


4 

MIDRASES HOMILÉTICOS Y EXEGÉTICOS 

Los midrases homiléticos 

El judaismo sinagogal había desarrollado básicamente dos tipos de homi¬ 
lía. Una en que el maestro adoctrinaba respondiendo a una demanda expresa de 
sus discípulos (homilía yelammedenu : «instrúyenos»). El propósito de la homilía 
yelammedenu era responder a la cuestión (habitualmente una de halaká) por 
medio de referencias bíblicas ( haruzim ) que llevaban al seder (texto de la Ley) 
del día 51 . Otra, que se desarrollaba sobre una referencia más directa a la lectu¬ 
ra del texto bíblico. Esta última, que destacaba de entrada un texto «proemio», 
se fundaba en textos de la Ley {seder) y de los profetas ( haftarah ) y quedaba 
ilustrada por otras referencias bíblicas, sembradas en el desarrollo como «per¬ 
las»' {haruzim). 

Encontramos formas yelammedenu («instrúyenos») en pasajes haláquicos de 
los evangelios. Algunos de los discursos puestos en boca de Jesús por la tradi¬ 
ción evangélica podrían traslucir la forma básica de la homilía «proemio». Cabe 
preguntarse si el discurso de Jesús en la sinagoga de Na 2 aret, según Le 4,16-20, 
no responde a una homilía cuyo seder podría haber sido Lev 25,10 y haftarah 
Is 66,1-2. En el de Jn 6,31-58 podría rastrearse como texto proemio el del 
Sal 78,24, como seder Ex 16,13-14 y como haftarah Is 54,13 52 . 

La vinculación entre homilía y paráclesis queda clara en Hch 13,15 y Heb 
13,22. Lucas ofrece sumarios de homilías exegéticas en Hch 2,14-36; 7,52-53 y 
13,15-41. Tras textos epistolares como 1 Cor 1,18-3,23 y Rom 1,16-4,25, se 

51 Cf. J. W. Bowker, ‘Speeches in Acts: A Study in Proem and Yelammedenu Form’, NTS 
14 (1967/68) 96-111, en pp. 107-109, señala como ejemplo el discurso de Santiago en Hch 15, 
14-21 que responde a la cuestión haláquica fundamental de la necesidad o no para los prosélitos 
de ser circuncidados y guardar la entera Ley de Moisés. 

52 P. Borgen, ‘Observation on the Midrashic Character of John’, ZNW 54 (1963) 232-240, 
señala que la cita del A.T. en Jn 6,31 queda parafraseada a lo largo de 6,32-48 con el mismo 
molde exegético que el midrás palestino Mekhilta de Rabbí Ishmael sobre Ex 16,15. 
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trasluce la práctica paulina de la homilía temática. Por otra parte Heb 11 
es una buena muestra de recurso a harüzim 53 . 


Un midrds paulino sobre Ex (2 Cor 2,14-4,6) 

2 Cor 2,15-l6ab suscita una cuestión importante sobre el ministerio de la 
nueva alianza, que Pablo plantea en 2,16c: «¿Y quién es idóneo para esto?». Él, 
que no se había considerado idóneo para ser denominado apóstol (1 Cor 15,9) 54 , 
va a tratar de aclararlo en 2,17-4,6; siendo ya 3,5-6 una respuesta condensada y 
4,1-6 un sumario de toda la exposición 55 . 

El argumento comienza con la afirmación de que no necesita, como otros 
misioneros, cartas de recomendación (3,1) 56 . Como primer evangelizador, Pablo 
no había recurrido a tales cartas cristianas de presentación para comunidades 
constituidas. El Apóstol abría brecha y, una vez que, como resultado de sus tareas 
apostólicas, era notoria la existencia de comunidades fundadas por él (1 Tes 1,7- 
9a), puede presumir de que sus fieles son un letrero escrito en las personas mis¬ 
mas de los misioneros. 

Con 3,2 comienza el cambio de sentido de epistole y olvida las cartas de 
recomendación para pasar a algo escrito en el corazón. La transición desde las 
cartas de presentación, escritas con tinta, y las credenciales que son corazones 
humanos, queda hecha de modo muy sincopado en el v. 3. Con ello en el v. 3 
compone un corto comentario al v. 2, empleando la regla hermenéutica de Geze- 
rah shawah 57 (Hillel), al asociar dos términos de Jer 31,33 con otros pasajes 


53 Cf. J. I. H. McDonald, Kerygma and Didache. The Articulation and Structure of the Earliest 
Cbristian Message. SNTS MS 37 (Cambridge 1980) pp. 43-55. 

54 Con una expresión de humildad un tanto retórica, pues en 1 Cor 1,1; 9,1 queda clara la 
reivindicación programática de su apostolado. En 15,8 coloca en la visión del Resucitado el origen 
de su apostolado. Cf. R. Trevijano, ‘Los que dicen que no hay resurrección (1 Cor 15,12)’, Sal- 
mant 33 (1986) 275-302, en p. 280. 

55 El desarrollo introducido por la cuestión de 2,16c no queda completado hasta su conclu¬ 
sión en 4,6. Cf. T. E. Provence, ‘«Who is sufficient for these things?». An exegesis of 2 Corint- 
hians 2,15-3,18’, NT 24 (1982) 54-81, en pp. 56-57. 

56 Sin embargo, L. L. Belleville, ‘A Letter of Apologetic Self-Commendation: 2 Cor 1,8- 
7,16’, NT 31 (1989) 142-163, arguye que la mejor explicación de los rasgos epistolares y el len¬ 
guaje de 2 Cor 1,8-7,16 es la carta helenística de recomendación. Está en linea con lo señalado por 
F. Siegert, Argumentation bei Paulus, gezeigt an Rom 9-11. WUNT 34 (Tübingen 1985), pp. 248- 
249: Pablo es el teólogo clásico del fenómeno de «la retórica contra la retórica». 

57 Literalmente: «ordenación/principio equivalente». Se trata de una argumentación de ana¬ 
logía. En sentido estricto sólo ha de usarse cuando en dos pasajes de la Torá se dan las mismas 
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escriturísticos que ofrecen los mismos términos: Ez 11,19 y 36,2 6 58 . Pasajes 
proféticos que hacen referencia a Ex 24,12. 

Una segunda asociación comienza con la idea de algo escrito, que tiene 
«letras» (no ya en el sentido de epistolé , sino grdmmata) 59 . Pablo opera una reduc¬ 
ción en la que pasa de la letra mensaje (epistolé) a la letra carácter (gránima). Luego 
opera una ampliación y pasa de la tinta al Espíritu que da vida 6o . Las cartas 
corrientes se escriben con tinta. Esta ha sido grabada por el Espíritu del Dios 
vivo. El contraste le suscita el recuerdo de una imagen clásica de la tradición bíbli¬ 
ca: las tablas de la Ley (Ex 31,18, 32,15; Dt 9,10-11) y el de un nuevo contraste 
dentro de la misma tradición, entre lo inscrito en tablas de piedra y lo inscrito en 
el hombre mismo, «en la tabla del corazón» (cf. Prov 7,3; Ez 11,19, 36,26). Como 
en las promesas de restauración de Jer 31,31-33, Pablo ha podido leer en esos tex¬ 
tos la perspectiva de la nueva alianza. Si comenzó diciendo que sus credenciales 
eran cartas de presentación escritas en corazones, en el v. 6 pasa a decir que con¬ 
sisten esencialmente en el hecho de ser el ministro de una nueva alianza superior, 
la de Jer 31 (38 LXX) 61 . Ya tiene la nota para la orquestación del contraste que 
compondrá tras volver a la cuestión de la idoneidad planteada en 2,16c. 

Los textos proféticos han evocado en la mente de Pablo la idea de la nueva 
alianza. Concepto que ha podido encontrar en Jer 31,31 y, junto con el de la sangre 
de la alianza de Ex 24,8/Zac 9,11, haberle servido para acuñar la formulación de 1 
Cor 11,25. Sin embargo, la utilización de diathéké (alianza, disposición) es ya pre¬ 
paulina, como lo muestra la tradición de la Cena recordada en 1 Cor 11,23-25 62 . 

Con la ley escrita en los corazones 63 , la nueva alianza (Jer 31,33), queda 
vinculada al don del (nuevo) Espíritu (Ez 11,19; 36,26) 64 . Los genitivos de 3,6b 
«no de la letra, sino del Espíritu» pertenecen a «nueva alianza». 


expresiones. Cf. H. L. Strack-G. Stemberger, Introducción a la literatura talmúdica y midrásica. 
Biblioteca Midrásica, 3 (Valencia 1988) p. 52. 

58 Cf. E. Richard, ‘Polemics, Oíd Testament and Theology. A Study of II Cor. III,1-IV,6’, 
RB 88 (1981) 340-367, en pp. 344-349. 

59 Cf. J. A. Fitzmyer, ‘Glory reflected on the Face of Christ (2 Cor 3,7-4,6) and a Palesti- 
nian Jewish Motif, TS 42 (1981) 630-644, en p. 635. 

60 Cf. M. Carrez, ‘Présence et fonctionement de l’Ancien Testament dans l’annonce de 
rÉvangile’, RechSR 63 (1975) 325-342, en p. 326. 

61 Cf. C. F. D. Moule, ‘2 Cor 3,18b: KaOánep ánó Kvplov TryevparcK, en: H. Baltenswei- 
ler - B. Reicke (ed.), Neues Testament und Geschichte. Festschrift 0. Cullmann (Zürich/Tübingen 
1972) 231-237, en pp. 232-233. 

62 Cf. D. A. Koch, ‘Beobachtungen zum christologischen Schriftgebrauch in den vorpauli- 
nischen Gemeinden’, ZNW 71 (1980) 174-191, en p. 191 n. 66. 

63 Cf. Prov 7,1-3; 3,1-3; Is 51,7a; Sal 37,31; 40,9; Dt 30,14. 

64 Cf. R. Liebers, Das Gesetz ais Evangelium. Untersuchungen zur Gesetzeskritik des Paulus. 
AThANT 75 (Zürich 1989) pp. 102-104. 
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Comienza ya el contraste entre una alianza de letra y esta nueva, que es 
del Espíritu. Lo explica por el carácter mortífero de la letra y el vivificador del 
Espíritu. El Apóstol, salvo en las alusiones de 3,6.14, no desarrolla el contraste 
enfocando las alianzas, sino contraponiendo al ministerio de la muerte (grabado 
con letras) (3,7a) y de la condena (3,9a), el del Espíritu (3,8) y de la justicia 
(3,9b). 

La estructura antitética del v. 6 nos prepara para la larga serie de contras¬ 
tes qal wa-homer 65 desarrollados en los w. 7-11. El contenido de estas antítesis 
y su pronunciado carácter retórico (especialmente la paranomasia) subraya su 
deseo de clarificar cada término de la frase «ministros de la nueva alianza» del 
v. 6 66 . Judaismo y cristianismo son las dos grandes contraposiciones 67 . El Após¬ 
tol los compara sobre la base del ministerio de Moisés por un lado y de su ofi¬ 
cio apostólico por otro 68 . 

El tema elaborado en 2 Cor 3,17-18 es el de la naturaleza pasajera del 
ministerio ( diakonía ) de muerte y condena, frente a la naturaleza crecientemente 
gloriosa de la diakonía del Espíritu y de la justicia. Reconoce que el ministerio 
de muerte, grabado con letras en piedra, era glorioso hasta el punto que los isra¬ 
elitas no podían resistir la transitoria irradiación gloriosa del rostro de Moisés 
(3,7). Confiesa, pues, la gloria divina de la antigua alianza a la par que recuerda 
su transitoriedad. 

Ya 1 Cor 10,1-11 es un midrás paulino sobre el Exodo que abre paso a la 
perspectiva del ministerio mosaico como ministerio de muerte. Lo sorprendente 
no es que vea ya actuar a Cristo en el A.T. (1 Cor 10,4c), conforme a la herme¬ 
néutica cristiana de las Escrituras, sino que introduzca esta acción de Cristo en 
un desarrollo que parte del presupuesto de la superioridad de la economía cris¬ 
tiana sobre la mosaica (1 Cor 10,11). 

La explicación de esta paradoja se da al reconocer que Pablo en 1 Cor toda¬ 
vía no está contrastando las dos economías. Está amonestando a sus cristianos 
que no basta con haber gustado los dones salvíficos para tener garantizada la 
salvación definitiva. También la generación del desierto había contado con dones 
espirituales análogos, aunque en grado inferior, a los sacramentos cristianos 
(10,1-4), sin embargo, pereció por sus pecados (10,5-10). Como el punto de 
comparación no es aquí la inferioridad sino la semejanza, no es extraño que, 
dentro de la convicción de la unidad de actuación del mismo Dios y de la fun- 


65 Se trata de una argumentación a minori ad maius , de lo simple (lo de menor importancia) 
a lo complejo (lo de mayor importancia). Cf. Strack - Stemberger (Valencia 1988) p. 51-52. 

66 Cf. Richard, RB 1981, pp. 353-354. 

67 Cf. H. Windisch, Die zweite Korintherbrief\ KEKNT 6 (Góttingen 1924) p. 112. 

68 Cf. F. Lang, Die Briefe an die Korintber, NTD 7 (Góttingen/Zürich 1986) p. 272. 
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ción soteriológica de Cristo, aún antes de la encarnación, lo vea ya actuando en 
el seno de la economía mosaica. Identifica también el tentar al Dios bíblico con 
un tentar a Cristo (1 Cor 10,9). La devaluación implícita de la economía mosai¬ 
ca, vuelve a apuntar en el v. 6 y se destaca en el v. 11, cuando califica todo 
aquello de acontecido typikos y escrito para aviso de los alcanzados por la pleni¬ 
tud de los tiempos. Una mentalidad pesher muy parecida a la que se expresa en 
1 Pe 1,9-12. Aún antes de verse en la precisión de polemizar contra la absoluti- 
zación de la antigua alianza, y aún señalando en ella la actuación del Cristo pre¬ 
existente, Pablo la ha relativizado al caer en la cuenta del alcance pleno y final 
del don de Cristo. Expresa en categorías de historia salvífica lo mismo que des¬ 
cribe como experiencia subjetiva personal en Flp 3,7-11: donde ya, en contraste 
con la ganancia de la fe cristiana, considera pérdida la justicia legal que antes 
tanto apreciaba. 

Para corregir la presunción de los cristianos corintios (1 Cor 10,12), les ha 
recordado como toda una generación de agraciados por Dios sucumbió al caer en 
los mismos pecados que a ellos les acechan (1 Cor 10,6b-10). Por esta respuesta 
rebelde la economía mosaica tuvo de hecho efectos de muerte. No se precisa siquie¬ 
ra una circunstancia polémica para que Pablo, arrancando de esa perspectiva, pueda 
calificar al ministerio mosaico de ministerio de muerte. Un factor que pudo haber 
llevado a la mente de Pablo de la escena al pie del Sinaí a la obduración de tantos 
de sus contemporáneos judíos, es que tal descenso de Moisés del Sinaí era la 
segunda entrega de la Ley, hecha necesaria por la apostasía, que Pablo recuerda, 
con cita de Ex 32,6, en 1 Cor 10,7. Como la nueva alianza de Jer 31,31, esta dia- 
konia de Moisés resulta de la desobediencia del pueblo a la anterior dispensación 
divina 69 . Sin embargo una situación polémica pudo sobrevenir entre 1 Cor y 2 
Cor. Pudo ser la noticia de lo que pasaba entre sus cristianos de Galacia, que moti¬ 
vó Gal, o lo experimentado por el Apóstol en el curso de la crisis corintia, poste¬ 
rior a 1 Cor, o el mismo ataque por los dos frentes. Es probable que la situación 
polémica viniese sólo de Galacia, pues, a diferencia del tono comprometido y apa¬ 
sionado de Gal, el contraste de las dos alianzas que traza Pablo en 2 Cor es, aun¬ 
que duro en el fondo, suave en la forma. Lo plantea en un desarrollo midrásico que 
trasluce la suavidad y el cuidado de los matices de un trabajo casi académico. 

Pablo basa su argumento, a lo largo de esta sección, en un midrás cristiano 
u homilía interpretativa de Ex 34,29-3 5 70 , cuyos términos claves son gloria 

69 Cf. C. J. A. Hickling, ‘The Sequence of Thought in II Corinthians, Chapter Three’, 
NTS 21 (1974/75) 380-395, en p. 392. 

70 Su secuencia en el contexto de 3,1-6 resulta aún más fácil de explicar si Ex 34,27-35 
era seder y Jer 31,31-39 haftarah en el ciclo trienal del leccionario de las sinagogas en Palestina. 
Cf. Richard, RB 1981, p. 353. 
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(doxa) (3,7-11.18) y velo (kálymma) (3,13-16.[18}). Con estos términos, Pablo va 
más allá, si no contradice, el sentido del relato del Ex (que no dice nada de que 
la gloria se desvaneciese y deja suponer que Moisés usa el velo por lo terrible 
del esplendor para el pueblo) 71 . 

La gloria que envolvía el don de la ley ha pasado a la gloria reflejada en la 
faz de Moisés y que asusta a los israelitas. Había gloria en el ministerio que 
llamó de muerte y a continuación de condena, completando la misma idea. Este 
reconocimiento le da pie para preguntar retóricamente sobre la mucho mayor 
abundancia en gloria del ministerio que ha llamado del Espíritu (3,6.8) y, en 
contraste con el «de la condena», llama también «de la justicia» (3,9). Eviden¬ 
temente no porque aquella fuese el objetivo del primero, sino por haber sido 
uno de sus resultados constatables. 1 Cor 10,12 daba a entender que, al menos 
en casos particulares, la condena podía ser también el resultado del ministerio 
de la nueva alianza. Es lógico que, dentro de su línea de argumentación, Pablo 
no recuerde ahora esta posibilidad. Insiste apropiadamente en la sobreabundan¬ 
cia de gloria y el carácter definitivo de la nueva alianza frente al carácter transi¬ 
torio de la economía mosaica (3,10-11). 

Continúa el midras sobre Ex 34,29-35. La esperanza mencionada en 3,12a 
responde al interrogante retórico antes reiterado. Si lo transitorio ha sido glorio¬ 
so, ¡cuánto más lo permanente! (3,8.9b. 1 Ib). Es una esperanza dotada de la 
seguridad de ser así en realidad. Hace eco a la confianza expresada en el v. 4. 
Tal confianza y esperanza es lo que le permite usar de esa franqueza, de esa audaz 
libertad con que sostiene la inferioridad de la economía transitoria del A.T.; sin 
por eso dejar de reconocer la actuación divina expresada con la imagen de la 
gloria. 

Pablo se mueve en su línea de argumentación en zigzag, pues pasa de una 
interpretación de la imagen del A.T. a otra 72 . Sin referencia a que el objetivo 
del velo pueda haber sido ocultar la gloria de manera que no asuste, lo presenta 
como recurso para ocultar el hecho de que tal gloria se desvanecía (3,13). Toda¬ 
vía un deslizamiento particular en el pensamiento de Pablo servirá para introdu¬ 
cir otro uso del velo: sirve para ocultar al mismo Moisés de los israelitas 73 . 

Por eso, a partir de 3,12, el Apóstol se concentra en el tema del cancela- 
miento y explica por qué él, a diferencia de Moisés que se ponía un velo (3,13), 
actúa con entera franqueza (parresía ), mientras que Moisés ocultaba el fin de lo 


71 Cf. J. D. G. Dunn, ‘2 Corinthians 3,17 'The Lord is the Spirit’, JTS 21 (1970) 309- 
320, pp. 310-311. 

72 Cf. M. D. Hooker, ‘Beyond the Things that are Written? St.PauTs Use of Scripture’, 
NTS 27 (1980/81) 295-309, en pp. 296-98. 

73 Cf. Fitzmyer, TS 1981, pp. 637-638. 
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que se desvanecía. Lo que se desvanecía, según el v. 7c (participio femenino) era 
la gloria. Pero lo desvanecido o abrogado (participio masculino o neutro), según 
los w. 11 y 13, no pueden ser ya la gloria (femenino), ni lo que esta representa¬ 
ba: la dtakonía de Moisés o la diatheke (también femeninos). Pablo ha usado «lo 
que se desvanece» y «lo que permanece» en el v. 11 de «lo temporal» y 
«lo permanente». Repite la primera expresión en el v. 13 para recapitular, con 
un doble sentido, todo lo que se refiere a la antigua dispensación 74 . Lo que no 
podían contemplar detenidamente los israelitas era el término del resplandor, 
del ministerio mosaico y de la antigua dispensación. No había llegado aún el 
tiempo para ello (1 Cor 10,11; Gal 4,4). 

Pablo ve en la acción de Moisés y la ignorancia de los israelitas de la extin¬ 
ción de la luz de su faz, una profecía en acto de lo que sería la suerte de los 
judíos, que creían su Ley definitiva 75 . El tema familiar del endurecimiento de 
Israel no está en Ex 34, pero sí en Ex 32 76 . Como tantos otros exegetas derási- 
cos de su tiempo, el Apóstol da un pequeño toque al texto de Ex 34,34 para 
adaptarlo a su planteamiento. El relato bíblico cuenta que Moisés se quitaba el 
velo cuando se presentaba delante de Dios y se lo volvía a poner cuando salía 
ante los israelitas. Pablo dice que sus mentes se mantienen endurecidas hasta 
hoy porque ese mismo velo se mantiene en su lectura de la «antigua disposi¬ 
ción». Al no quedarles desvelado lo que cesa en Cristo (3,14). 

Lo que se mantiene es el velo (3,14). Esto es una simple constatación del 
evangelizador confrontado con el rechazo casi en bloque de sus contemporáneos 
judíos (cf. Rom 9-11). ¿Lo que se anula con Cristo es el velo o la antigua dispo¬ 
sición? 77 . Creemos que el sujeto de «quitar, anular» queda simplemente inde¬ 
terminado. Es todo eso de que se ha tratado hasta ahora. Lo abolido es todo el 
sistema institucional (letra, gloria, ministerio, disposición) de la época histórico 
salvífica inaugurada por Moisés. 

El problema del fallo judío en creer en Jesús es como un excursus en la 
dirección principal del pensamiento de Pablo en 2 Cor. Suficientemente urgente 

74 Cf. Hooker, NTS 1980/81, p.299, que ve también posible que Pablo esté refiriéndose a 
tó ypá/j./j.a. 

75 Cf. E. B. Alió, Saint Paul. Seconde Épitre aux Corinthiens (Paris 2 1956) p. 90. 

76 Cf. Moule, Fs. Cullmann (Zürich/Tübingen 1972) pp. 233-234, que recuerda también 
Sal 95,8-11 e Is 6,9-13. El velo que por trasferencia de la metáfora cubre «hasta el día de hoy» a 
los israelitas es el descrito en 2 Cor 4,3-4. 

77 M. A. Molina, ‘La remoción del velo o el acceso a la libertad. Ensayo hermenéutico’, 
EBib 41 (1983) 285-324, en pp. 294 y 318, ha notado que la exégesis patrística del texto mues¬ 
tra fundamentalmente dos tendencias. Una que ve la legitimación de una exégesis figurada (lo 
que se quita es el velo, según la exégesis alejandrina). Otra que lo interpreta como la abrogación 
de la vigencia de la antigua alianza (lo que se quita es ésta, según la exégesis antioquena). 
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y penoso como para que le suscitase el pensamiento de la inadecuación del minis¬ 
terio mosaico. Aparte de que el propio fallo de Pablo en la conversión de judíos 
pudo ser arma importante del arsenal de sus críticos contra su reputación como 
predicador (2 Cor 10,10c) 78 . 

Hay varias metonimias en el texto (ya en el v. 7 el ministerio por la alian¬ 
za o disposición a la que sirve y esta diatheke misma por el texto de la ley que 
constituía una parte integrante). El texto a que se alude por metonimia en el 
v. 14 es otra metonimia, Moisés, en el v. 15. La lectura de Moisés figura aquí 
para representar la lectura de la Ley o, al menos, de un texto integrante. 
Se puede extender el mismo principio a la lectura de todo el Pentateuco y de 
todo el A.T. 79 . Pero el interés principal de Pablo no va a la Escritura sino al 
ministerio de Moisés. Su principal interés en toda la sección es la naturaleza 
de su ministerio. Pablo no puede referirse como abolida a la Escritura que le 
provee de su testimonio primario para Cristo. No es la Ley misma lo que queda 
abolido (cf. Rom 3,31), sino lo que había de transitorio en el ministerio de Moi¬ 
sés 80 . 

El v. 16 es una paráfrasis de Ex 34,34. Precisamente por las diferencias, 
tanto con el texto hebreo como con el de los LXX, se ha argüido 81 que no es 
una cita de Ex 34,34. Esto es no tener en cuenta que 2 Cor 3,17-18 es un midrás 
cristiano de Ex 34 y no ver que el v. 16 es un texto pesher. En el N.T. se encuen¬ 
tran dos tipos principales de pesher del A.T. El primero, que está en línea con 
los pesharim de la secta de Qumran, en que la cita del A.T. va seguida de expo¬ 
sición (p. e., 2 Cor 6,2; Rom 9,7-8; 10,3-9). El segundo, que está en la línea 
interpretativa de los targumes o de los LXX, en que la interpretación o comen¬ 
tario queda inscrita dentro del texto, modificándolo si es preciso o adaptándolo 
a la nueva situación (p. e., 1 Cor 15,54-55, Rom 12,19) 82 . 


78 Cf. Hickling, NTS 1974/75, p. 393; Provence, NT 1982, p. 79. 

79 Cf. P. Grelot, ‘Notes sur 2 Corinthiens 3,14’, NTS 33 (1987) 135-144. En nuestra opi¬ 
nión va demasiado lejos en su reacción contra la idea de que Pablo, puesto que llama A.T. al cor- 
pus de textos recibido por la Iglesia del judaismo, conocería otro corpus llamado N.T. Si le parece 
mal traducido «cuando se lee el A.T.» y quiere concretar la alusión de Pablo a los relatos que 
envuelven y evocan la conclusión de la diatheke (Ex 24), está olvidándose de la serie de metoni¬ 
mias que acaba de reconocer en 2 Cor 3,7.14.15. 

80 Cf. Hooker, NTS 1980/81, pp. 303-305. 

81 Cf. I. Hermann, Kyrios und Tneuma. Studien zur Christologie der paulinischen Hauptbriefe , 
StANT 2 (München 1961) p. 38; E. Wong Foon Yee, ‘The Lord is the Spirit (2 Cor 3,17a)’, ETL 
61 (1985) 48-72, en p. 53. 

82 Cf. Dunn, JTS 1970, pp. 314-317, que añade otros ejemplos tanto de la primera línea 
interpretativa (Ef 4,8-11; Heb 2,6-9; 3,7-19; 10,5-18) como de la segunda (el mejor ejemplo Mt 27, 
9-10; también Mt 2,23, Hch 1,20; 4,11; Ef 4,8). 
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Su objetivo es mostrar como la remoción de ese velo está vinculada con la 
antítesis letra/Espíritu y la sustitución de la primera por el último. Es como si 
dijese: Atiende a Ex 34,29-35. Por dóxa entiendo la naturaleza temporal de la 
antigua alianza y por kálymma lo que esconde a los judíos este hecho. La acción 
que quitará el velo es la misma de la que resulta la remoción del velo de Moisés 83 . 
El sujeto de la acción en la narración bíblica es Moisés; pero en el contexto de la 
paráfrasis paulina podría ser el lector judío indeterminado de Moisés hasta hoy día 
(v.l5a) 84 . Si cambia el imperfecto «se quitaba» por el presente «se quita» es para 
que el verbo pueda aplicarse a la vez al acontecimiento figurativo del pasado y a 
su correspondiente actual. Lo mismo nos explica el cambio de eisporéueto («entra¬ 
ba») por epistrépse. En lugar de un verbo de simple movimiento local, otro que 
puede aplicarse tanto al movimiento local («volverse») como a la conversión actual. 
El sujeto de este verbo es Moisés; pero Pablo no lo nombra, porque piensa a la 
vez en Moisés acercándose a Yavé y en los israelitas que se convierten actualmen¬ 
te. El pensamiento del Apóstol se mueve sobre un doble plano 85 . La alteración de 
los tiempos pasados de Ex 34,34 en tiempos capaces de un significado presente y 
futuro, no divorcia la cláusula de su contexto de Ex. El paso de la acción de Moi¬ 
sés solo a una aplicación colectiva tiene paralelos targúmicos 86 . 

De qué Señor se trata en el v. 16 lo puntualiza S. Pablo en el v. 17; pero, 
quizá por esta misma puntualización, la identificación sigue siendo una cruz 
exegética. El Señor del v. 16 es Yavé. Puesto que se trata de una explicación 
derásica de la cita de Ex 34, 34, el Señor del v. 17a es el mismo de la cita ante¬ 
rior 87 . El factor determinante no es el uso corriente paulino de ho Kyrios = Cris¬ 
to, sino el contexto. El primer artículo en el v. 17a es anafórico. El Kyrios de 
3,16, 17a y 18 es Yavé 88 . El v. 17 es una glosa exegética como las de 1 Cor 10,4c 
y Gal 4,25a. Una muestra de exégesis derásica, como 1 Cor 1,20; 2,l6b; 2 Cor 6, 
2b, en que se sacan palabras bíblicas de su sitio y se trasplantan al contexto 
cristiano 89 . El v. 17 no motiva lo dicho en el versículo anterior; pues en tal 


83 Cf. Dunn, JTS 1970, pp. 312-313. 

84 M. Dibelius, ‘Der Herr und der Geist bei Paulus’, en: Botschaft und Geschichte. Gesammel- 
te Aufsdtze , II (Tübingen 1956) 128-133, en pp. 129-130, parafrasea los w. 13-16: ‘Hasta hoy 
queda, siempre que es leído Moisés, un velo sobre sus corazones (judíos); pero, siempre que él (el 
judío, caso de hacer como Moisés) se vuelve al Señor, se le quita el velo. 

85 Cf. A. Feuillet, Le Christ Sagesse de Dieu d’apres les Epítres Pauliniennes, EB (Paris 1966) 
pp. 129-131. 

86 Cf R. Le Déaut, ‘Traditions targumiques dans le Corpus Paulinien? (Heb 11,4 et 12,24; 
Gal 4,24s; 2 C 3,16)’, Bíblica 42 (1961) 28-48, en pp. 45-47. 

87 Cf. Dibelius, II (Tübingen 1956) pp. 129-130. 

88 Cf. Dunn JTS 1970, pp. 317-318. 

89 Cf. Dibelius, II (Tübingen 1956) p. 129- 
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caso pondría gar en lugar de de. Nos dice simplemente quien es el Kyrios del 
v. 16 y de introduce una explicación exegética, como en 1 Cor 15,56b y en 
15,27 (donde podemos observar el diferente uso de ambas partículas). Pero esta 
aclaración ha resultado de por sí muy problemática 90 . 

Nuestra interpretación es que el Señor (Dios) es el Espíritu. Pablo expli¬ 
ca que el Señor (al que nos convertimos) es el Espíritu, por el que nos con¬ 
vertimos a Cristo (Rom 8,9) 91 . Este Kyrios —el Yavé del Éxodo— es (ahora 
para nosotros) el Espíritu 92 . El Espíritu es a quien uno se vuelve y nos capa¬ 
cita para aferrarnos a Cristo y ser trasformados por él 93 . «El Señor» (de la 
cita) significa el Espíritu. Y así volverse al Señor es recibir el Espíritu en el 
bautismo cristiano, llegar a ser cristiano. Pues donde está el Espíritu, que 
viene del Señor, ahí está también la libertad: el inmediato acceso a Dios 94 . 
Por el Señor, dice Pablo, entiendo el pneüma de que he estado hablando en 
vv. 3, 6 y 8. Como Moisés se volvió a Yavé, así también el modo de reden¬ 
ción para el judío es volverse al Espíritu. Cuando vuelva a él su atención, 
experimentará la libertad y justicia del Espíritu vivificador 95 . El giro a Dios 
se logra mediante Cristo y es obra del Espíritu 96 . Kyrios no es atribuido sin 
más al Espíritu Santo, sino que Yavé, principio de la antigua alianza, es iden¬ 
tificado funcionalmente con el Espíritu, considerado como principio de la 
nueva. Esta identificación funcional entre Yavé y su Espíritu es un dato fre¬ 
cuente en la Biblia 97 . 

El recurso literario de la inclusio confirma que el Espíritu de 3,17 (y 18) ha 
de ser el mismo que el de 3,6 (y 3). En el v. 17a Pablo menciona al Espíritu 
como pneüma y en 17b como pneüma kyríou Este recurso a dos nombres alternati¬ 
vos no carece de precedentes (1 Cor 2,10.12; 12,3.4; 2 Cor 3,3.6) y se mantiene 
en Rom 8,9-13.14; 15,16.19 98 . Si el quedar cubierto con un velo significa una 
atadura, no es sorprendente el paso en el v. 17b a la idea de libertad. La liber- 


90 Puede verse un muestrario de explicaciones en R. Trevijano, ‘La idoneidad del Apóstol 
(2 Cor 2,14-4,6), Salmant 37 (1990) 149-175, en pp. 166-169. 

91 Cf. Molina, EstB 1983, p. 323. 

92 Moule, Fs. Cullmann (Zürich/Tübingen 1972) pp. 235-236, lo ve como el cumplimiento 
escatológico, en términos de la era del Espíritu, de la promesa de Lev 26,11-12 (citado en 2 Cor 6, 
16 ). 

93 Cf. Wong Foon Yee, ETL 1985, p. 70. 

94 Cf. Dibelius, II (Tübingen 1956) pp. 129-130. 

95 Cf. Dunn, JTS 1970, p. 313. 

96 Cf. Richard, RB 1981, p. 358. 

97 Cf. Dt 32,12/Is 63,14a; Sal 68,40-4l/Is 63,10; Ag 2,4-5, Neh 9,19-20; Dt 8,2/Mt 4,1. 
Citados por Feuillet (Paris 1966) pp. 132-134. 

98 Cf. Wong Foon Yee, ETL 1985, pp. 61-62. 
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tad de los hijos de Dios conducidos por el Espíritu de Dios (cf. Rom 8,14-17), 
que aquí es el Espíritu del Señor. 

Se sigue (y. 18) que, no sólo el Apóstol, todos los cristianos están conti¬ 
nuamente a rostro desvelado, en situación de reflejar la irradiación de la presen¬ 
cia divina. Esto es lo que cabe esperar de un Dios que está ahora con nosotros 
como Espíritu Los cristianos, en comunión con Cristo, están continuamente 
en la misma situación en que Moisés estaba temporalmente 10 °; pero el contraste en 
3,18 no queda primariamente entre los cristianos y Moisés, sino entre los cris¬ 
tianos y los judíos 101 . La comparación del espejo en 18b quiere expresar el res¬ 
plandor de nuestro rostro irradiando la gloria divina, a semejanza del rostro de 
Moisés cuando descendió del Sinaí. Aquí el espejo refleja, a diferencia de 1 Cor 13, 
12 donde sirve para ver. 

En 2 Cor 4,4 la gloria es la de Dios y la imagen que retenemos la del Cris¬ 
to glorioso 102 , que, por acción del Señor, que es el Espíritu, nos trasforma en 
gloria creciente. Puesto que somos configurados conforme a Cristo (Flp 3,10-11; 
Gal 4,19) 103 , lo que reflejamos es Cristo, que es la imagen de la gloria de Dios. 
El participio presente medio plural indica que los que retienen y reflejan como 
un espejo son los cristianos. 

Pablo sabe bien que, de haber propuesto a sus conversos la circuncisión y 
otras observancias específicas judías, aunque sólo fuera por táctica prudencial 
(Gal 2,13), se habría evitado muchos enemigos (Gal 1,10; 5,11) y sus comuni¬ 
dades habrían quedado bajo el amparo de los privilegios judíos (Gal 6,12.13b); 
pero siempre ha contrapuesto la franqueza a la astucia. Mantenerse, aún sólo por 
táctica, en el círculo del toracentrismo (Gal 2,15; 3,2.5), habría sido falsear 
la palabra de Dios (2 Cor 4,2), no comportarse según la verdad del Evangelio 
(Gal 2,14), ni gozar que Cristo nos haya hecho libres (Gal 5,1). 

Sin embargo, es consciente de que no sólo la Escritura queda velada para 
los corazones endurecidos de los israelitas (3,14-15). También el Evangelio queda 
velado, velado para los que se pierden. El doble «velado» (kekalymménori) liga 2 
Cor 4,3, como desarrollo midrásico al midrás o exposición targúmica de 3,7-18, 
en particular al centrado en kdlymma de 3,12-18. Está pensando en los mismos, 


99 Cf. Moule, Fs. Cullmann (Zürich/Tübingen 1972) p. 236. 

100 Cf. W. C. van Unnik, «With Unveiled Face». An Exegesis of 2 Corinthians III 12- 
18’, NT 8 (1963) 153-169, en pp. 166-168. 

101 Cf. Wong Foon Yee, ETL 1985, p. 65. 

102 J. Lambrecht, ‘Structure and Line of Thought in 2 Cor 2,14-4,6’, Bíblica 64 (1983) 
344-380, en pp. 245-246. 

103 Cf. J. Kremer, ‘Christliche Schriftauslegung. Eine bibeltheologische Erwágung zu 2 
Cor 3,18’, BLtg 52 (1979) 18-21. 
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aunque «los que se pierden» abarcaba en 1 Cor 1,18-25 tanto a los judíos incré¬ 
dulos como a los paganos. Como cuando escribía 1 Cor 1,18, el Apóstol vuelve 
a situarse en 2 Cor 4,3 dentro del lenguaje del dualismo ético e histórico de la 
mentalidad apocalíptica. El mismo trasfondo apocalíptico se trasluce en el v. 4 
donde atribuye el velamiento de la verdad evangélica a la actividad del Adversa¬ 
rio, denominado dios de este mundo. Ve al dios de este mundo como causante 
principal de la ceguera intelectual de los infieles, incapaces de captar la irradia¬ 
ción evangélica de la gloria de Cristo. 

En 4,4c hay un nuevo punto de entronque con 3,18. La iluminación del 
evangelio de la gloria de Cristo, que es imagen de Dios (1 Cor 11,7, 2 Cor 3,13; 
Rom 8,29), es una expresión clave de cristología paulina. 

Los ministros del Evangelio son los predicadores de Jesús Cristo Señor 
(4,5b). Los mismos contenidos a que responde la confesión de fe cristiana 
(cf. Rom 10,9). Como en Me 1,1, la personalidad histórica de Jesús, su función 
soteriológica y su carácter trascendente. Si en 1 Cor 3,5 describía a los misione¬ 
ros, ejemplarizados en él mismo y Apolo, como ministros ( diákonoi ) por quienes 
habían llegado a creer, en 2 Cor 4,5c apura el significado de servidor, que lleva 
también consigo la apelación didkonos , al presentarse, junto como sus compañe¬ 
ros de misión, como esclavos por Jesús de los cristianos de Corinto. 

Con 4,6, una vez más, cuida de atribuir a Dios toda la eficacia del minis¬ 
terio. Es el Dios creador de la luz (cf. Gen 1,3) quien iluminó los corazones de 
los misioneros (cf. Sal 112,4; Is 9,1) para que sirviesen de foco del conocimiento 
de la gloria de Dios en la persona de Cristo. De nuevo conecta con 3,18, con un 
mayor subrayado de la mediación cristológica. Una idea que tiene una cierta 
contrapartida en la literatura de Qumran. Aquí se lee que Dios ilumina la faz 
del Maestro de Justicia o de los sacerdotes de la comunidad; y éstos, a su vez, la 
de muchos, aunque el medio de iluminación no sea la gloria de Dios 104 . 

5 

PESHER CRISTIANO 

La idea apocalíptica de cumplimiento y actualización de profecía constitu¬ 
ye el vínculo más destacado entre Qumrán y el N.T. 

La Escritura para Jesús ha sido una referencia; pero un texto incompleto, 
revisable y que apuntaba hacia adelante. Es probable que la obsesión por el cum¬ 
plimiento de las Escrituras haya sido más propia de los escribas cristianos, que 

104 Cf. Fitzmyer, TS 1981, pp. 639-643, quien cita entre otros textos 1QH 4,5, en que el 
objetivo de la iluminación del Maestro parece ser una nueva alianza. 
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hubieron de racionalizar el fenómeno de Jesús y racionalizarlo en el diálogo con 
el judaismo 105 . 

El núcleo del kerygma cristiano consiste en el anuncio de ciertos aconteci¬ 
mientos históricos (lo referente a Jesús) y el significado soteriológico que se 
les atribuye, principalmente por referencia a las profecías del A.T. 

Ya Pablo cita en el contexto de 1 Cor 15,1-12a un sumario de la confesión 
pascual, que conoce como elemento básico de la tradición de la fe cristiana 
(1 Cor 15,3b-5). El mismo lo ha recibido y luego trasmitido (15,l-3a). Se ha 
discutido mucho sobre la amplitud, origen e historia de la fórmula prepaulina 106 . 
Lo que nos interesa ahora es destacar la convicción de la fe pascual de que el 
acontecimiento de Cristo recibe su significado soteriológico de los designios de 
Dios manifestados por las Escrituras. Esta referencia del A.T. como tal a Cristo 
es un dato esencial de la fe cristiana. La aplicación concreta de este principio a 
textos, personajes o sucesos considerados como «testimonios» de Cristo, corres¬ 
ponderá en cambio a la exégesis o teología de cada autor dentro de la tradición 
cristiana. Aunque haya casos en que el acuerdo de varios autores neotestamenta- 
rios o la recepción que ha hecho de esa interpretación la tradición doctrinal y 
litúrgica de la Iglesia, puede dar a esa hermenéutica una gran relevancia. 

Es llamativa la abundancia del material tipo pesher que contiene Mt. Un 
material destinado a la teología y enseñanza de la Iglesia. Jalona su relato, sobre 
todo en el «evangelio de la Infancia» (cf. Mt 1,22-23; 2,5-6.15.17-18), que ve 
cumplidas por los hechos y dichos de Jesús 107 . 

El único método de confirmar el plan determinado de Dios (cf. Hch 2,23) 
era confrontar la Escritura 108 . La Iglesia estaba, pues, abocada, por los mismos 
términos del kerygma, a una formidable tarea de investigación bíblica. Según 
Hch esta tarea se emprendió desde los mismos comienzos. Nos describe los 
métodos empleados por primitivos predicadores. Nos presenta al evangelista 
Felipe aclarando al eunuco etíope que en Jesús se ha cumplido lo profetizado 
sobre el Siervo de Yavé en Is 53 (Hch 8,26-38). También al judío alejandrino 
Apolo demostrando a los judíos por pasajes de la Escritura que el Mesías era 
Jesús (Hch 18,24-28). El mismo método fundamentalmente es atribuido a 
Pablo. En la sinagoga de Tesalónica el Apóstol arguye a partir de pasajes de la 
Escritura que: 1) El Mesías es un Mesías sufriente, 2) que resucita de los muer- 


105 Cf. M. Pérez Fernández, ‘Lectura del Antiguo Testamento desde el Nuevo Testamento. 
Estudio sobre las citas bíblicas atribuidas a Jesús en el evangelio de Marcos’, EBib 47 (1989) 449- 
474, en pp. 469-473. 

106 Cf. Trevijano, Salmant 1986, en pp. 279-281. 

107 Cf. Stendahl (Lund 2 1968) pp. 97-102. 

108 Cf. Hch 2,16; 3,18; 13,32-33. 
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tos y 3) que es idéntico con Jesús (Hch 17,2-3). Según el relato lucano el mismo 
Pablo arguye a Herodes Agripa II que no hay nada en su enseñanza que no 
pueda ser justificado por Moisés y los Profetas. Así atestigua por la Escritura: 1) 
que el Mesías es un Mesías sufriente, 2) que resucita, 3) que ha de ser luz de 
salvación para Israel y los gentiles (Hch 26,22-23). Precisamente son estos pun¬ 
tos los mismos que pone en boca del Resucitado en Le 24,46-47. Podemos pen¬ 
sar que los escritos lucanos valen en primer lugar como testimonio de la prácti¬ 
ca misional del tiempo de su composición. Sin embargo en el caso de Pablo 
podemos constatar la originalidad de la tradición por su propio testimonio. No 
necesitaba probar los dos primeros argumentos en sus cartas a cristianos; pero el 
tercero era aún discutido. Constituye la aseveración fundamental en Rom 1,16 y 
lo argumenta mediante el cotejo de pasajes de la Escritura en Rom 9-11 109 . 

Por citar sólo otros dos documentos. Heb 3-4 da por supuesto que el Sal 110 
se refiere a Cristo. Heb 3,7-4,9 analiza un pasaje del Sal 95 sobre la realización 
actual de la esperanza escatológica no . 

Una de las expresiones más claras de la mentalidad pesher cristiana la encon¬ 
tramos en 1 Pe 1,9-12. Lo que los profetas investigaron y les fue revelado sobre 
Cristo, iba destinado a los ahora evangelizados. Ellos ya investigaban la persona 
y la época que les mostraba el Espíritu de Cristo, que estaba en ellos; porque el 
Espíritu que habló por los profetas es el Espíritu de Cristo. Lo que hacía otear 
eran la persona y los tiempos de Cristo in . El autor está convencido, tanto de la 
inspiración de los profetas 112 , como de la actuación del Espíritu en ellos. Que 
este Espíritu sea el de Cristo puede entenderlo (en línea con la perspectiva de 
Jn) como el Espíritu Santo que prepara o completa la obra de Cristo. Aunque 
no podemos excluir de entrada que haya entendido por Espíritu de Cristo al 
Cristo preexistente. Abriría así el surco que seguirán los Padres de la Iglesia que 
atribuyeron al Logos divino las teofanías del A.T. Pero parece más apropiado 


109 Cf. C. H. Dodd, According to the Scriptures. The Sub-structure of New Testament Theology (Lon- 
don 1952) pp. 11-22. 

110 Cf. Dodd (London 1952) p. 90. 

111 Los intérpretes están divididos sobre si TÍva es un pronombre o un adjetivo atributivo. 
Si hay que traducir «a quién o qué tiempo» o «a qué tiempo o clase de tiempo». En 1 Pe 3,13; 
4,16; 5,8 r¿c es siempre pronombre y ttoíoc; un adjetivo (1,11; 2,20). La interpretación de ríva 
como pronombre interrogativo y ttoíoc, como el correspondiente adjetivo está de acuerdo con la 
práctica general del N.T.: «quién es el Mesías y cuándo vendrá». Cf. G. D. Kilpatrick, ‘1 Peter 
1:11 ríva f¡ TTOLOid Kdípói NT 28 (1986) 91-92. 

112 Como recuerda R. Bauckham, ‘James, 1 and 2 Peter, Jude’, en: It is Written: Scripture 
Citing Scripture. Essays in Honour of B. Lindars. Ed. by D. A. Carson - H. G. M. Williamson (Cam¬ 
bridge 1988) 303-317, en p. 310, no hay que entender «profetas» demasiado estrictamente. Se 
incluyen los salmistas (cf. 1 Pe 2,7 y Hch 2,30). 
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pensar en el Espíritu enviado por Cristo, no sólo después de su encarnación, 
como en el IV evangelio, sino ya antes. Está claro, por 1,12, que nuestro autor 
sabe del Espíritu enviado desde el cielo. Lo que los profetas podían atestiguar 
así con antelación eran los sufrimientos referentes a Cristo y las glorias subsi¬ 
guientes. No habla sólo de la pasión de Cristo. Precisamente, al no usar el geni¬ 
tivo sino eis con acusativo, quiere indicar que abarca todos los sufrimientos que 
guardan relación con Cristo. No sólo la pasión de Jesús, sino también los sufri¬ 
mientos por Cristo de los cristianos. 

Nuestro autor está seguro de que los profetas fueron conscientes de todo 
ello. Está convencido de que les fue revelado que su ministerio profético, más 
que tocarles a ellos mismos o a sus contemporáneos, iba dirigido a los futuros 
cristianos. No es distinto de lo que entiende San Pablo cuando explica que los 
acontecimientos del Exodo sucedieron realmente a la generación del desierto, 
pero en figura de lo que había de venir, y fueron escritos precisamente para que 
sirviesen de amonestación a la generación de los cristianos (cf. 1 Cor 10,11). Es 
una convicción de la que participa, aún de modo más tajante, el autor de la 
Carta de Bernabé. Por ello, para el autor de 1 Pe, lo que aquéllos predijeron no 
es distinto de lo que en el tiempo actual ha sido anunciado por los evangeliza- 
dores (que también se han beneficiado del envío desde el cielo del Espíritu 
Santo). Misterios de Cristo y de la vida cristiana, aún por completarse, que los 
mismos ángeles codician contemplar. 


SUMARIO 

Tras la crisis del 70 el judaismo rabínico fijó el canon de la Biblia hebrea, 
que re judaizó al reinterpretarla desde sus tradiciones orales. Cuando estas comen¬ 
zaron a fijarse por escrito, el sistema de la Torá dual derivó, de algún modo, en 
un doble canon. El cristianismo primitivo mantuvo un canon bíblico más 
amplio, que reinterpretó tomando como clave hermenéutica el acontecimiento 
de Cristo. Al fijarse por escrito las tradiciones de y sobre Jesucristo fraguó el 
canon dual del A.T. y del N.T. 

Los autores del N.T. utilizan su Biblia con procedimientos actualizantes 
targúmicos. La reproducción exacta de las frases del texto queda subordinada, en 
las nuevas composiciones, a los objetivos doctrinales o pastorales. Me narra la 
historia evangélica como una historia bíblica, con pocas citas escriturística, más 
bien interpretativas. Mt (que maneja las diversas tradiciones textuales del A.T.) 
apuntala acontecimientos de Jesús con citas del A.T., dentro del esquema «pre¬ 
dicción-cumplimiento» . 
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Lucas es quien más llamativamente contiene material tipo pesher destinado 
a la teología de la Iglesia. Le 4 presenta a Jesús como iniciador del pesher cris¬ 
tiano, base del discurso misionero de apóstoles y evangelistas. Es el aconteci¬ 
miento cristiano el que interpreta los textos. Le 24 traza un programa del méto¬ 
do de demostración cristiana a partir de las Escrituras, del que el mismo Lucas 
da abundantes muestras en Hch. Jn insiste también en esta comprensión cristia¬ 
na posterior. En sus citas, adaptadas al nuevo contexto, trata de mostrar que el 
ministerio de Jesús corresponde a las Escrituras y que la pasión del Señor tiene 
el objetivo de cumplirlas. 

Hay secciones haláquicas en los evangelios (también en las cartas apostóli¬ 
cas) que reflejan la situación de Jesús (cf. Me 2,23-28), su doctrina como maes¬ 
tro y profeta y sus controversias con determinadas interpretaciones de la volun¬ 
tad divina, así como situaciones de controversia y catcquesis en las comunidades 
cristianas primitivas (cf. Mt 5,17-20). Mt, el más judeocristiano de los evange¬ 
listas, enseña la justicia superior que trae Jesús, desplazando el toracentrismo 
por el cristocentrismo. 

El cristianismo fue el heredero de la literatura pseudepígrafa desechada por 
el judaismo rabínico. Algunos autores cristianos interpolaron o compusieron 
nuevos desarrollos hagádicos con atribución a personajes del A.T. Se discute la 
amplitud de la redacción cristiana en obras como Testl2P o Ascls. 

Hay que dejar claro que los evangelios no son composiciones midrásicas 
hagádicas, con unos pocos pasajes haláquicos. Sin embargo, podemos sospechar 
que hay composición hagádica en los mismos relatos evangélicos cuando la diver¬ 
gencia entre los relatos evidencia que la tradición más primitiva había conserva¬ 
do un dato importante sin su encuadre histórico concreto o cuando hay huellas 
de que el vigor del dato suscitó de modos diversos una dramatización más de¬ 
tallada. 

Los midrashim homiléticos judíos tipo yelammedenu se reflejan en algunos 
pasajes haláquicos del N.T. Los de tipo «texto proemio» (con su seder , haftarah y 
haruzim ), pueden haber sido el modelo de algunos discursos de evangelios y Hch 
y de algunos desarrollos doctrinales de las cartas apostólicas. 

San Pablo no sólo parte del principio hermenéutico de que la Escritura 
remite a Cristo, sino que descubre su actuación ya en la historia narrada por el 
A.T. En 1 Cor 10,1-12, usa una exégesis tipológica moralizante para describir la 
generación del Éxodo como el modelo a evitar, narrado para amonestación de los 
cristianos: que también podrían perecer, si prevaricaran como aquellos israelitas 
pese a haber sido agraciados con bienes espirituales. En 2 Cor 2,14-4,6 el Após¬ 
tol sostiene su idoneidad para el ministerio por serlo de la nueva alianza. Se 
muestra familiarizado con las reglas exegéticas rabínicas al aproximar textos 
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bíblicos por asociación de términos y por el recurso al argumento a fortiori. Con 
retoques de tipo targúmico a Ex 34 explica el velo con que Moisés cubría su 
rostro, tras su encuentro con el Señor, como recurso prudencial para encubrir lo 
transitorio de la antigua alianza, en contraste con la franqueza con que, llegado 
el tiempo final, el Apóstol lo predica abiertamente. Ese velo se quita con Cristo. 
El mismo velo le sirve, pues, de símbolo de lo que aún deja opaco el conoci¬ 
miento de Moisés para los judíos y les impide descubrir, en su lectura de la 
Escritura, todo lo que con Cristo ha llegado a término. Hace también de Moi¬ 
sés, quitándose el velo al entrar ante Dios, tipo del desvelamiento que implica 
el convertirse a Dios en su actuación escatológica como Espíritu Santo, que rea¬ 
liza la adhesión a Cristo. 

El cristianismo primitivo expresa su convicción de que lo referente a Jesús 
recibe su sentido teológico del plan de Dios mostrado por las Escrituras ya en la 
confesión de fe prepaulina (1 Cor 15,3-5). El misterio pascual y esta hermenéu¬ 
tica son el sustrato de la teología del N.T. En 1 Cor 10,11 y 1 Pe 1,9-12 encon¬ 
tramos expresiones muy claras de la convicción de que las Escrituras apuntan a 
la realización cristiana. La idea apocalíptica de cumplimiento y actualización de 
profecía constituye el vínculo entre los pesharim de Qumran y el N.T. 



Capítulo VII 


EL APOCALIPTICISMO JUDÍO 


En todo tiempo, el hombre se enfrenta a circunstancias históricas que se le 
presentan con problemas insondables. Dos preocupaciones perennes son el sufri¬ 
miento inocente y el triunfo del malvado. Tales problemas eran particularmente 
apremiantes para una nación como Israel, con una firme creencia en la soberanía 
de Dios sobre la creación y la historia. En consecuencia, cualquier contraste 
entre las afirmaciones teológicas y las realidades históricas hacía más apremiante 
cualquier clase de solución a la contradicción aparente entre unas y otras. Esto 
se hizo más patente en las circunstancias en que el pueblo de Dios se vio some¬ 
tido a poderes extranjeros y resultaba urgente entender la relación entre las pro¬ 
mesas divinas y las realidades históricas. 

Los medios para cerciorarse de la voluntad divina tenían una larga historia 
en Israel, desde la lotería de Urim y Thummim, hasta las técnicas exegéticas sofis¬ 
ticadas desarrolladas por los sabios para sacar toda la información posible de los 
textos sagrados; pero, si bien es cierto que había muchos medios para compren¬ 
der la voluntad divina, algunas de las cuestiones para las que se buscaba solu¬ 
ción presentaban más problemas que otras. La Escritura permitía vislumbrar la 
naturaleza de Dios y sus planes para el universo; pero la realidad de la existen¬ 
cia de Dios, la explicación de las perplejidades de la vida y la delineación preci¬ 
sa de la esperanza futura no se resolvían fácilmente sólo desde la Escritura. Más 
allá de la variedad de opiniones humanas en conflicto sobre el significado de un 
pasaje escriturístico particular, se aspiraba a una respuesta directa y autoritativa. 
Muchos pudieron hacer eco al clamor del profeta desconocido que suspiraba para 
que Dios rompiese los cielos y descendiese para dar a conocer su nombre a sus 
adversarios y hacer temblar las naciones ante El, realizando lo inaudito y nunca 
visto para el que esperaba en El (Is 63,19-64,3). Una respuesta a esa súplica 
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desesperada se encuentra en la literatura apocalíptica. La clave del entero movi¬ 
miento apocalíptico es que Dios revela sus misterios directamente a los hombres 
(al vidente apocalíptico y, en consecuencia a sus lectores), dándoles así conoci¬ 
miento de la verdadera naturaleza de la realidad, para que pudiesen organizar 
sus vidas de un modo acorde 1 . 


Definiciones 

Con «apocalíptica» se entiende corrientemente un complejo de escritos e 
ideas que, hacia comienzos de nuestra era, estaban difundidos en Palestina y en la 
Diáspora judía (y luego en círculos cristianos primitivos). Complejo de escritos e 
ideas que puede aparecer de modo semejante en otras situaciones históricas, reli¬ 
giosas y espirituales. Hacia 1960 comenzó bruscamente un renacimiento del inte¬ 
rés por este fenómeno 2 . La literatura apocalíptica está siendo objeto de un interés 
creciente. No sólo por parte de escrituristas y teólogos. Como ocurre con el gnos¬ 
ticismo, intervienen en el debate filólogos y filósofos, historiadores de la religión y 
sociólogos. La diversidad de aproximaciones y de intérpretes facilita un cierto con¬ 
fusionismo. Por ello en el congreso científico reunido en Uppsala en agosto de 
1979, sobre apocalipticismo en el mundo mediterráneo y el próximo oriente, se 
intentó llegar a una clarificación de los conceptos fundamentales. 

Apocalipsis es un término griego que significa «revelación». El uso de 
este término para designar obras literarias no queda atestiguado en el período 
anterior al cristianismo. La primera obra introducida como «apocalipsis» es el 
último libro del canon neotestamentario (cf Ap 1,1); pero aún aquí no consta si 
la palabra denota una clase especial de literatura o se usa genéricamente para 
revelación 3 . Los libros 2 y 3 Baruc son titulados «apocalipsis» por los manuscri¬ 
tos; pero es cuestionable la antigüedad de tal título. No existía al parecer antes 
del 70 y es raro entre el 70 y el 135 4 . Sin embargo, está claro que título y 


1 Cf. C. Rowland, The Open Heaven. A Study of Apocalyptic in Judaism and Early Christianity 
(London 1982) pp. 9-11. 

2 Cf. K. Koch, Ratlos vor der Apokalyptik. Eine Streitschrift über ein vernachlassigtes Gebiet der 
Bibelwissenschaft und die schadlichen Auswirkungen auf Theologie und Philosophie (Gütersloh 1970) 

p. 11. 

3 Si bien Ph. Vielhauer, ‘Die Apokalyptik’, en: E. Hennecke - W. Schneemelcher, Neutesta- 
mentliche Apokryphen in deutscher Übersetzung, II. Apostolisches, Apokalypsen und Verwandtes (Tübingen 
3 1964) 408-421, en p. 408 considera que la denominación del género procede de Ap 1,1 y fue 
trasferida por los cristianos a las obras judías del mismo tipo. 

4 Es bastante frecuente después y cubre obras de menor calidad, apocalipsis judíos cristiani¬ 
zados o cristianos y apocalipsis gnósticos. Cf. P. M. Bogaert, ‘La ruine de Jérusalem et les apo- 
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género literario eran ya populares antes de acabar la Edad Antigua 5 . Aunque 
muchos de los apocalipsis judíos no llevan este título 6 , podemos pues distinguir 
entre «apocalipsis», que es una obra literaria; «apocalíptico», que es el género 
literario empleado en tal obra y «apocalipticismo», que es la sistematización de 
las características de este género literario 7 . Utilizaremos, pues, el vocablo para 
referirnos a cada obra literaria, que represente un claro producto del apocalipti¬ 
cismo, o que lleve ese titulo, aunque tenga un carácter marcadamente cristiano, 
evangélico o gnóstico. 

En lo que atañe a los apocalipsis judíos, suelen ser descritos como escritos 
reveladores, que abren los secretos del más allá y, especialmente, del fin de los 
tiempos; pero, quizás, lo peculiar de los apocalipsis judíos sea la combinación de 
revelación con la promesa de restauración e inversión {reversal) de la situación 
presente de opresión y calamidades 8 . 

Apocalíptico es un adjetivo que especifica al género literario que describe 
revelaciones celestes a través de símbolos 9 . Género literario de revelación a un 
receptor humano, en un cuadro narrativo, por intermedio de un ser sobrehuma¬ 
no, en que se desvela una realidad trascendente, según dos ejes: el temporal (que 
mira a una salvación escatológica) y el espacial (en que se trata de otro mundo, 
sobrenatural) 10 . 

También se puede entender por apocalíptica, una «revelación» que trata 
no sólo sobre el fin del hombre, los signos que lo anuncian, las catástrofes que 
lo acompañan; sino también sobre los orígenes del hombre y del mundo. Esto 


calypses juives aprés 70’, en: ACFEB, Apocalypses et Tbéologie de VEsperance. Congres de Toulouse 
(1975). LDiv 95 (París 1977) 123-141, en p. 127. 

3 El canon de Muratori (h. 200 d.C.) menciona los apocalipsis de Juan y de Pedro. En la 
Biblioteca Copta de Nag Hammadi se han encontrado los apocalipsis de Pablo, I y II de Santiago, 
de Adán, de Pedro. El códice Mani de Colonia habla de los apocalipsis de Adán, Sethel, Enos, 
Shem, Henoc y Pablo. 

6 Cf. J. J. Collins, The Apocalyptic Imagination. An Introduction to the Jewish Matrix of Chris- 
tianity (New York 1984) p. 3. 

7 Cf. J. Carmignac, ‘Description du phénoméne de l’Apocalyptique dans l’Ancien Testa- 
ment’, en: D. Hellholm (ed.), Apocalypticism in the Mediterranean World and the Near East. Procee- 
dings of the International Colloquium on Apocalypticism. Uppsala, August 12-11,1919 (Tübingen 1983) 
163-170, en pp. 164-65. 

8 Cf. E. P. Sanders, ‘The Genre of Palestinian Jewish Apocalypses’, en: Hellholm (Tübin¬ 
gen 1983) 447-459, en pp. 447-48 y 456-58. 

9 Cf. Carmignac, en: Hellholm (Tübingen 1983) p. 165. 

10 Cf. J. J. Collins, ‘The Genre Apocalypse in Hellenistic Judaism’, en: Hellholm (Tübin¬ 
gen 1983) 531-548, en p. 532; J. J. Collins, ‘Introduction: Toward the Morphology of a Genre’, 
en: J. J. Collins (ed.), Apocalypse: The Morphology of a Genre. Semeia, 14 (Missoula, Mont. 1979) 1- 
20, en p. 9- 
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permitiría distinguir la apocalíptica de la escatología n , que se interesa sólo por 
el fin del hombre y del mundo. No hay escatología de los orígenes. Se afirma 
que es posible una escatología sin apocalíptica; pero no se sigue que no haya 
apocalíptica sin escatología 12 . Antes era corriente estimar que el objeto más cir¬ 
cunscrito de la apocalíptica era la escatología y que esta incluye esencialmente 
la mirada sobre el más allá, distinguido ulteriormente en histórico y cósmico 13 . 

Notemos de paso que la identificación de apocalíptico con «catastrófico», 
que suele darse en el lenguaje popular, deriva de un reduccionismo del signifi¬ 
cado del término a lo que resulta ser un contenido llamativo y relativamente 
frecuente en algunas secciones de relatos apocalípticos. 

Apocalipticismo es un anglicismo un tanto chocante; pero es un término 
oportuno para la sistematización de las características de contenido de este géne¬ 
ro literario. Hay una tendencia a ver el apocalipticismo como una «ideología 
sociológica», presumiblemente la de grupos sociales de oprimidos. Desde una 
aproximación sociológica al fenómeno, se sostiene que, en su respuesta a una si¬ 
tuación de alienación, los miembros de movimientos apocalípticos crean un uni¬ 
verso simbólico, que sustituye al dominante en el sistema social responsable de 
la alienación l4 . Sin embargo, el apocalipticismo no surge necesariamente en 
períodos de crisis, ni es siempre un producto de los oprimidos, marginados y 
desposeídos. Tampoco hay una conexión necesaria entre los apocalipsis y las 
comunidades apocalípticas. Tales comunidades no producen siempre productos 
de este género. Las obras apocalípticas han podido ser producidas por figuras 
instaladas en las instituciones (sacerdotes o escribas). Muchos escritos apocalípti¬ 
cos han sido usados para apoyar el orden religioso o político establecido. Con 
frecuencia los mensajes apocalípticos confirman o expresan lo que ya es un sen¬ 
timiento difundido en la comunidad; lo mismo que pueden dar impulso a nue¬ 
vos movimientos 15 ; pero no hay necesidad de poner una comunidad o un movi- 


11 Aunque la escatología es un componente importante de los misterios celestes revelados 
en los apocalipsis, no se justifica la selección de este elementos particular como base para una 
definición de la apocalíptica. Hay que rechazar el uso del término «apocalíptica» como sinónimo 
de «escatología». Cf. Rowland (London 1982) p. 71. 

12 Contra la opinión, sobre esto último de M. Philonenko, ‘L’apocalyptique qoumránienne’, 
en: Hellholm (Tübingen 1983) 211-218, en p. 212. 

13 Cf. J. Coppens, Le releve apocalyptique du messianisme royal. I. La royauté, le regne, le royanme 
de Dieu, cadre de la releve apocalyptique. BETL 50 (Leuven 1979) pp. 26-27. 

14 Cf. G. W. E. Nickelsburg, ‘Social Aspects of Palestinian Jewish Apocalypticism’, en: 
Hellholm (Tübingen 1983) 641-654, en pp. 644-45. 

15 Cf. L. L. Grabbe, ‘The Social Setting of Early Jewish Apocalypticism’, JSP n. 4 (1989) 
27-47. 
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miento detrás de cada texto, aunque esté de moda el hacerlo así. No hay prue¬ 
bas de que haya un movimiento, apocalíptico u otro, tras una obra como el 4 
Esd 16 . 

Si se entiende por apocalipticismo la cosmovisión de los apocalipsis, enton¬ 
ces es suficientemente amplia como para que puedan identificarse en ella ideolo¬ 
gías y movimientos más específicos. Podemos distinguir entre un tipo «históri¬ 
co» de apocalipticismo (Dn y Ap) y la orientación más cósmica de los relatos de 
ascensiones celestes 17 . 


Proceso histórico 

El antiguo Israel instalado en la Tierra Prometida, que había llegado a 
ser una potencia bajo David y Salomón, había vivido una existencia segura, 
garantizada por instituciones estables. Los habitantes de Judá contaban con la 
promesa hecha a la casa de David y les animaba la esperanza de tiempos mejo¬ 
res bajo el reinado de Dios y la mediación de su rey ungido (mesías). Las cosas 
cambiaron cuando Israel se vio amenazado en su misma existencia con el adve¬ 
nimiento de la potencia asiria. En la medida en que ya Isaías reacciona a las 
sacudidas mundiales del s. VIII a.C., al vivir profundamente ante el avance 
asirio la crisis de la acción divina en la historia, entran en escena con sus pro¬ 
fecías las que serán ideas claves de la apocalíptica, como la del reinado de Dios 
y su victoria sobre las potencias adversarias. Luego fue Ezequiel el que dio un 
impulso decisivo a estas ideas con su lenguaje y las imágenes a que recurre, 
que servirían de punto de partida y de portavoz a las reflexiones apocalípticas 
sobre la crisis última de la historia. Ya el Deutero-Isaías (Is 40-55) reajusta 
—mediante una proyección en la escatología— lo que en el mensaje del pri¬ 
mero había quedado desmentido momentáneamente por los acontecimientos 
(no había llegado el reinado mesiánico, ni Jerusalén había resultado ser la ciu¬ 
dad inviolable). La salvación en la historia, prometida por el Proto-Isaías, llega 
a ser la salvación definitiva. Tras la realización parcial de estas nuevas prome¬ 
sas, aún centradas en la esfera terrena, la situación creada al regreso del Exilio 
tuvo que provocar una cruel desilusión. Si todavía el Tercer Isaías (Is 56-66) 
habla de un restablecimiento, éste pasa por la ruptura de un gran Juicio, al 
que seguirá una nueva era de prosperidad y un reinado paradisíaco. En los 

16 Cf. J. J. Collins, ‘Genre, Ideology and Social Movements in Jewish Apocalypticism. 
Appendix: A New Proposal on Apocalyptic Origins’, en: J. J. Collins - J. H. Charlesworth (ed.), 
Mysteries and Revelations. Apocalyptic Studies sicen tbe Uppsala Colloquium. JSPS 9 (Sheffield 1991) 
11-32, en p. 23. 

17 Cf Collins, en: Collins - Charlesworth (Sheffield 1991) p. 16. 
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oráculos añadidos con posterioridad (acaso entre el ss. V y el III), en el llama¬ 
do Apocalipsis de Isaías (Is 24-27), llama la atención la integración del Cos¬ 
mos a la historia. Se escuchan los ecos de la tensión entre los esfuerzos por 
crear una comunidad ideal y la fe en la intervención final de Yavé. Son ya 
relecturas del antiguo profetismo, que tratan de desvelar el sentido profundo 
del conflicto que opone Israel a las naciones. Los reinos y potencias temporales 
que se suceden tienden a concentrarse en un poder último que puede servir de 
tipo para todas las generaciones. El apocalipsis de Dn dará a este drama todo 
su desarrollo 18 . 

El apocalipticismo judío se ha desarrollado desde una determinada visión 
de la historia. Las narraciones históricas del A.T. hablan de la historia como del 
campo en que acontece una actuación muy planeada de Dios. Por su parte el 
profetismo clásico ve concentrada la irrupción decisiva de Dios en el presente y 
el futuro inmediato. En torno al Exilio, el antiguo Israel efectuó una trasforma¬ 
ción profunda de su sistema historiográfico. Con el profetismo clásico el punto 
de cita final quedaba en la historia, en el campo trasparente de la actividad divi¬ 
na. Ya con Jeremías y Ezequiel ese punto de encuentro queda más allá de la his¬ 
toria. Esa tendencia se acentúa y sistematiza con el Segundo y Tercer Isaías. El 
salto a la nueva forma constitutiva de la literatura apocalíptica no se manifiesta 
de modo decisivo sino bajo el efecto de una nueva situación internacional en los 
ss. IV y III a.C. Es en la primera fase de la época helenística, cuando el univer¬ 
salismo cultural importado por los griegos topa con las antiguas culturas orien¬ 
tales, que habían tenido su renacimiento en los ss. VII y VI a.C., cuando la 
composición del «Libro astronómico» (1 Henoc 72-82) da un modelo de libro 
apocalíptico. Sin embargo, hay que esperar a la «Epístola de Henoc» (1 Hen 91- 
105) y al «Libro de los sueños» (1 Hen 83-90) para encontrar reunidos los ras¬ 
gos del género. Henoc ya no es sólo un sabio, astrónomo y adivino, es también 
«vidente», visionario de la totalidad de la historia, con una visión que se extien¬ 
de hasta el fin (eskbaton) 19 . 

En el mismo entrecruce cultural, el judaismo se ha visto sacudido por el 
vaivén de las potencias mundiales. Ha llegado a ver el proceso histórico como 
un fenómeno cerrado, frente al Reino de Dios venidero (cf. Dn 2 y 7). Según 
estas visiones del libro de Daniel (que se presenta como un libro profético del 
s. V a.C. y es un apocalipsis del s. II a.C.), el presente es el tiempo del últi- 


18 Cf. E. Jacob, ‘Aux sources bibliques de l’apocalyptique’, en: ACFEB, Apocalypses et Théolo- 
gie de l’Espérance. Congres de Toulouse (1975). LDiv 95 (París 1977) 43-61, en pp. 50-54. 

19 Cf. A. Paul, ‘Genése de l’apocalyptique et signification du canon des Ecritures’, en: La 
vie de la Parole. De l’Anden au Nouveau Testament. Études d’exégése et d’herméneutique bibliques offertes d 
P. Grelot (París 1987) 421-433, en pp. 425-428. 
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mo imperio, al que seguirá la instauración del señorío eterno de Dios 20 . Los 
relatos de Dn 3-6 quedan encuadrados entre un adoctrinamiento (Dn 2) y 
una visión apocalíptica (Dn 7): ambas tratan del hundimiento del poder esta¬ 
tal y de la instalación de la soberanía de Dios 21 . En cada historia de Dn 1-6 
el sabio es llamado a mantener valores que de algún modo se oponen a la 
autoridad política existente. Luego, en la visión del c. 7, se le recuerda a 
Daniel que el poder extranjero es limitado y temporal. El reinado no corres¬ 
ponderá siempre a las bestias. Algún día se dará al pueblo de los santos del 
Altísimo 22 . La escatología está en relación estrecha con la actualidad históri¬ 
ca. Esta fusión de planos en que el Fin (< eskhaton ), sea como Juicio, sea como 
Salvación, sucede inmediatamente a la crisis presente, no ha de interpretarse 
cronológicamente como una especulación sobre la fecha del fin del mundo y 
la llegada próxima de un mundo nuevo 23 . Los acontecimientos no quedan 
inscritos en los astros, como para que se pueda predecirlos. Al ser el secreto 
de Dios solo, que actúa con entera libertad, escapan a toda posibilidad de 
predicción. Toda revelación sobre el futuro, en forma de amenaza o de prome¬ 
sa, deja a Dios mismo su libertad de acción. Por eso mismo todo oráculo sobre 
el Fin, que atañe al Juicio o a la Salvación, confiere a este fin un carácter de 
inminencia 24 . 

Se ha sostenido que el apocalipticismo judío comienza como una reacción 
frente al avasallamiento por la cultura helenística, que, mediante el recurso a 
una revelación y sabiduría más alta, trata de corroborar la conciencia propia del 
judaismo 25 . Pero con los precedentes que hemos señalado, parece más acertado 
argumentar que la cosmovisión apocalíptica se ha expresado ya repetidamente, y 
acaso primariamente, en períodos de crisis (desde el exilio babilónico hasta las 
persecuciones romanas). Después de Ez, las expresiones más tempranas de la 


20 Cf. M. Noth, ‘Das Geschichtsverstándnis der alttestamentlichen Apokalyptik’, en: Gesam- 
melte Studien zum Alten Testament (München 3 1966) 248-273, en pp. 230-264. 

21 Cf. R. Albertz, Der Gott des Daniel. Untersuchungen zu Daniel 4-6 in der Septuagintafassung 
sowie zu Komposition und Theologie des aramaischen Danielbuches. SBS 131 (Stuttgart 1988) p. 182. 

22 Cf. D. N. Fewell, C ir ele of Sovereignty. A Story of Stories in Daniel 1-6. JSOTS 72 (Shef- 
field 1988) pp. 154 y 156. 

23 En tiempos de Dn, este tipo de adivinación era practicado por los astrólogos, esos «caldeos» 
sobre cuya impotencia ironiza el texto (Dn 2,5.10; 4,4; 5,7.11). 

24 El Juicio y la Salvación tienen en los textos de Dn una inminencia psicológica que subra¬ 
ya la intensidad de su esperanza. Cf. P. Grelot, ‘Histoire et eschatologie dans le livre de Daniel’, 
en: ACFEB, Apocalypses et Theologie de VEspérance. Congres de Toulouse (1975). LDiv 95 (Paris 1977) 
63-109, en pp. 104-105. 

25 Cf. Ph. Vielhauer, Geschichte der urchristlichen Literatur. Einleitung in das Neue Testament, 
die Apokryphen und die Apostolischen Vater (Berlin 1975) p. 493. 
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visión apocalíptica (Is 24-27; 56-66 y Zac 9-14) 26 pudieron estar en conexión 
con los alborotos del fines del s. VI y del s. V a.C. La persecución seléucida y la 
amenaza que planteaba la helenización a la fe judía en el s. II a.C. habría dado 
origen a las secciones apocalípticas de 1 Hen y Dn. De las persecuciones roma¬ 
nas provendrían escritos judíos como 4 Esd y 2 Bar , las partes más tardías de 
1 Hen y Testl2P , y documentos cristianos como Me 13 y Ap 27 . Sin embargo, 
muchos de estos documentos muestran que la presión externa no ha sido el fac¬ 
tor decisivo para su producción. 

En el judaismo del s. I para algunos, como los zelotes, el apocalipticismo 
era sin duda un hálito de vida. Para otros, como los saduceos, fue acaso algo 
rocambolesco y ridículo. La actitud de los fariseos debió quedar diversificada; 
pues hubo infiltración de ideas apocalípticas en el fariseísmo. Si habitualmente 
el fanatismo de muchos apocalípticos los separaba de los fariseos, tampoco se los 
puede separar demasiado, como lo muestra la actitud del Rabbí Aqiba durante 
la segunda guerra judía 28 . 


¿Raigambre sapiencial o profiética? 

Von Rad ha sostenido que el apocalipticismo deriva de las tradiciones 
sapienciales. Se apoya en los títulos que se atribuye a los protagonistas. Daniel 
queda presentado como un sabio de la corte (Dn 1,3; 2,48). Henoc como escri¬ 
ba de la justicia (1 Hen 12,3; 15,1) cuya sabiduría sobrepuja la de todos los 
humanos (1 Hen 37,4). Esdras es calificado como escriba de la ciencia del Altí¬ 
simo (4 Esd 14,50). Sabios, en estricto sentido del término, que se ocupan tanto 
de problemas astrológicos y cosmológicos como de la cuestión del sentido de la 
historia. Su sabiduría es libresca y el lector es remitido una y otra vez a libros. 
Uno de los más importantes de estos libros (1 Hen 37-69) se presenta como 
«discurso de sabiduría» (1 Hen 37,2). Esto mostraría que la apocalíptica tiene 
sus raíces predominantemente en las tradiciones sapienciales. Arguye lo llamati¬ 
vo, si fuera una prosecución de la profecía, de que las grandes figuras del pasa¬ 
do a las que se apela sean Daniel, Henoc, Esdras y otros; no los profetas 


26 Ya en el s. VI con el Proto-Zacarías (Zac 1-8) se encuentra el sistema apocalíptico de una 
séptuple revelación (por visiones) sobre la irrupción del nuevo eon. Cf. Jacob, Apocalypses (Paris 
1977) p. 55. 

27 Cf. P. D. Hanson, ‘Introduction’, en: P. D. Hanson (ed.), Visionaries and their Apocalypses. 
Issues in Religión and Theology, 2 (Philadelphia/London 1983) 1-15, en p. 1. 

28 Cf. W. D. Davies, ‘Apocalyptic and Pharisaism’, en: Christian Origins and Judaism. 
A Collection of New Testament Studies (London 1962) 19-30, en p. 29. 
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de renombre. Estima que hay, sobre todo, una diferencia fundamental en la 
concepción de la historia. Para Israel la historia era el lugar en que se experi¬ 
menta a Yavé y desde el que el pueblo de Dios se entendía a sí mismo. Para los 
apocalípticos la conclusión de la historia estaba ya prefijada desde su comienzo. 
Los profetas miraban hacia atrás y hacia adelante desde su presente histórico. Los 
apocalípticos niegan su propio lugar histórico al situarse en uno ficticio del 
pasado remoto 29 . En la misma línea Vielhauer alega que el dualismo, el deter- 
minismo y el pesimismo marcan el corte entre el apocalipticismo y el antiguo 
profetismo 30 . 

Sin embargo, como ha sostenido Plóger, se trata más bien de una conti¬ 
nuación del antiguo profetismo. El aspecto escatológico es un vínculo entre pro¬ 
fecía y apocalíptica. La consideración de una historia determinada religiosamen¬ 
te deriva del plan de Yavé de los antiguos profetas 31 . Se da a la par la sustitución 
del profetismo por una especulación transhistórica, sobre la base de aconteci¬ 
mientos contemporáneos 32 . 

Con todo, sería engañoso buscar un origen exclusivamente profético para 
los apocalipsis. Había círculos distintos de los trasmisores de libros bíblicos. Por 
el Libro de los Vigilantes (1 Hen 1-36 = 4QHen ) y el Libro astronómico (1 Hen 72- 
82 = 4QHenAstr) sabemos que había algunos comprometidos con ciencia sagra¬ 
da y experiencias de ascenso especulativo y que estas habían adquirido una forma 
compleja escrita ya en el s. III a.C. Queda claro que el interés «científico» o 
especulativo, que juega un papel predominante en las partes más antiguas de 
1 Hen , quedaba fuera de lo apreciado por los trasmisores de libros bíblicos (Dn 
es notable entre los apocalipsis por su falta de interés en estos temas y es, qui¬ 
zás, hecha salvedad de Ez, el único libro apocalíptico incluido en la Biblia 
hebrea). Situar pues el eje escatológico como el principal, o el único, sobre el 
que se desarrolló la literatura apocalíptica es quedarse en las reglas de censura 
de aquellos trasmisores. El papel del conocimiento especulativo y de la contem¬ 
plación de ascenso celeste (del temprano tipo Merkabab : cf. Ez 1) debe ser acep- 


29 Cf. G. von Rad, Theologie des Alten Testaments, II. Die Theologie der prophetischen Überliefe- 
rungen Israels (München 9 1987) p. 316-323. 

30 Cf. Vielhauer, en: Hennecke-Schneemelcher (Tübingen 3 1964) p. 418. 

31 O. Ploger, Theokratie und Escahtologie. WMANT 2 (Neukirchen-Vluyn 3 1968) p. 37-68, 
atribuye los inicios de la cosmovisión apocalíptica, en el largo período entre el 400 y el 200 a.C., 
a los conventículos escatológicos, que vivían de la interpretación de las palabras proféticas, com¬ 
primidos cada vez más por la teocracia oficial del judaismo postexílico al papel de sectas. Los 
hasideos derivarían de estos círculos. Opinamos que mejor que de «inicios» habría que hablar de 
oportunidad de auge. 

32 Cf. A. Lacocque, Daniel et son temps. Recherches sur le Mouvement Apocalyptique Juif au II e sie- 
cle avant Jésus-Christ (Genéve 1983) p. 10. 
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tado como parte del judaismo, en su literatura extrabíblica más antigua. Puede 
que el elemento escatológico fuese magnificado y aún llegase a ser predominan¬ 
te como resultado de la crisis macabea (Dn 7-12 y visiones en sueños de Henoc). 
Un cambio de énfasis que puede haber resultado de las persecuciones y marti¬ 
rios. La cuestión no es la presencia de material escatológico en los documentos 
más antiguos, sino que contengan tanto que no es escatológico. Los escritos que 
derivan de la edad de la revuelta macabea incorporan el «salto escatológico» y 
la esquematización de la historia, que han sido por largo tiempo considerados la 
esencia misma de la apocalíptica 33 . 


La prosecución del profetismo 

En las generaciones siguientes al retorno del exilio, el profetismo comenzó a 
declinar por razones religiosas (cf. Zac 13,2-6) y políticas (cf. Neh 6,12). Esto tuvo 
por resultado que la inspiración profética comenzase a ser sustituida por la inspira¬ 
ción escribal. Se llegó finalmente a la convicción de que el profetismo había cesado 
(cf. 1 Mac 9,27; 4,46; 14,41), aunque se mantenía la espera de su reaparición en 
los últimos tiempos. Esta esperanza tomó dos formas y se asoció a dos nombres: un 
profeta como Moisés (cf. Dt 18,15) y el retorno de Elias (cf. Mal 4,5) 34 . 

La semilla de la apocalíptica se encuentra ya en pasajes proféticos (cf. Ez 38- 
39; Zac 1-8.9-14; J1 3) o que acabaron incorporados a libros proféticos (cf. Is 24- 
27). Así el Día del Juicio apocalíptico puede ser descrito como una especializa- 
ción del Día del Señor profético. Es más discutible la opinión de Russel 35 , de 
que a los apocalípticos les interesaba particularmente el elemento predictivo 
de la profecía. Sí estamos de acuerdo con que reinterpretan las promesas de los 
profetas, convencidos de que su verdadero significado ha de encontrarse dentro 
del contexto del tiempo final. 


Literatura apocalíptica 

Se discute sobre el medio judío en que fraguó esta literatura. Plóger lo 
buscaba en conventículos cerrados de marginados por la teocracia oficial y von 


33 Cf. M. E. Stone, ‘The Book of Enoch and Judaism in the Third Century B.C.E.’, CBQ 
40 (1978) 479-492. 

34 Cf. D. S. Russell, The Method and Message of Jewish Apocalyptic 200 BC-AD 100 (London 
1964) pp. 74-78. 

35 Cf. Russel (London 1964) pp. 96-99- 



EL APOCALIPTICISMO JUDÍO 


221 


Rad los veía próximos por su educación e intereses a los círculos sapienciales. 
Parece demasiado amplia la indicación de los hasídeos ( hasidim ) (cf. 1 Mac 2, 
42; 7,13; 2 Mac 14,6-7), como sostiene Ploger, ya que de este movimiento de 
piadosos procedían los combatientes de las primeras guerras macabeas y más 
tarde derivó, al menos en parte, en el movimiento fariseo, más interesado en 
conjunto por la sacralización de la vida cotidiana mediante una escrupulosa 
observancia de los halakot que por sueños apocalípticos. Contrastar los opositores 
pietistas al Helenismo y los asimilacionistas (ricos sacerdotales o aristocráticos) 
es simplificar demasiado 36 . 

Parece más apropiado buscarlo entre los doctos del pueblo (maskilim) (Dn 11, 
33-35: 12,3.10) 37 , encargados de instruir a los rabbim , a la multitud, por lo 
menos desde los tiempo del choque violento del judaismo con el paganismo 
helenístico 38 . 

Se ha observado que a partir de la segunda mitad del s. II a.C. la produc¬ 
ción apocalíptica refleja, sigue e integra cada vez más el relato bíblico, al menos 
el de los primeros libros canónicos. Apela como firmantes y héroes escriturísti- 
cos a figuras destacadas de la historia, considerada desde los orígenes del 
mundo, en cuanto fundadora de la nación judía. Así el Libro de los Jubileos ha 
articulado en «jubileos» (períodos de 49 años) una serie de hechos bíblicos 
narrados de Gen 1 a Ex 12. El autor, firmante y receptor del libro es el mismo 
Moisés {Jub 1,4-5). Más de un siglo más tarde es el Testamento de Moisés, del 
que se dice que ha sido redactado por Moisés y trasmitido por él a Josué, con 
el encargo expreso de proteger los libros que va a confiarle ( TestMos 1,1.16- 
17). La producción apocalíptica judía, primero sabia y luego visionaria, ha 
pasado a ser además biblista. Es, en definitiva, asimilable a una interpretación 
del texto sagrado. Una vez que se contaba con éste había dos caminos para 
captar su significado y actualizar su sentido. Si otros sabios escogieron la vía 
del comentario que llevó a la Torá oral, los apocalípticos prefirieron la vía de 
la «reescritura» 39 . 

La situación de opresión y crisis en que fraguan Dn y muchas de las obras 
apocalípticas repercute en su contenido. La literatura apocalíptica es, parcial¬ 
mente, una literatura de oprimidos, que no veían ya esperanza en el plano de la 
historia humana. Miran, más allá de la historia, a la intervención prodigiosa de 
Dios. Son libros que reflejan la situación histórica en que nacen y que a la par 


36 Cf. Stone, CBQ 1978, pp. 480-81. 

37 Cf. J. J. Collins, The Apocalyptic Vision of the Book of Daniel. HarvSemMon 16 (Missoula, 
Montana 1977) pp. 210-218. 

38 Cf. Lacocque (Genéve 1983) pp. 131-134. 

39 Cf. Paul, en: Études Grelot (París 1987) pp. 428-430. 
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contribuyen a crearla, al agudizar la conciencia de las tensiones 4o . Cuando el 
intento de forzar la mano de Dios, impulsado por los zelotes, lleva a la crisis 
suprema del 70, el judío piadoso podía estar tentado a responder con un rotun¬ 
do no a la cuestión de si Dios se había mantenido fiel a sus promesas. A eso 
responde el 2 Bar , donde, en conversación con Baruc, Dios reivindica su justicia 
y poder respecto a la situación presente. Baruc aprende que la alianza mosaica 
no ha perdido su eficacia y puede prometer a la comunidad que la fe en el Dios 
de la Alianza y la sumisión a la Torá son la clave para el consuelo en este mundo, 
la expectativa de un futuro mejor para la comunidad y la participación en el 
mundo futuro 41 . 

Para concluir con un catálogo somero de esta literatura mencionaremos, 
como libros apocalípticos correspondientes, a más tardar, al ss. II y I a.C., Daniel, 
1 Henoc, Jubileos y Salmos de Salomón ( PsSol ). Al menos en parte, también los Orácu¬ 
los Sibilinos (OrSyb ) y los Testamentos de los Doce Patriarcas ( Testl2P ). Es una lite¬ 
ratura que va desarrollándose nutriéndose de sí misma. Se ha podido notar que 
1 Hen 90,9-27, con su descripción de la tribulación final de Israel, la liberación 
divina y el juicio escatológico del enemigo, representa un cuadro de los «últi¬ 
mos días» probablemente moldeado conforme a los capítulos apocalípticos de 
Dn 7-8 y 11-12. Viene a ser un «midrás apocalíptico» de Dn 7, interpretado 
por otros textos del A.T. incluyendo otros capítulos de Dn 42 . Hay muestras 
probables de interpretación de Dn 7 en textos posteriores como las Parábolas de 
1 Hen 37-71, algunos de Qumrán, OrSyb III, 4 Esd 11-12 y 2 Bar 39-40 43 . El 
Ap cristiano de Juan conoce el judío de Baruc. El apocalipsis judío de Esdras 
conoce el cristiano de Juan. El punto de partida es Dn. Con el 4 Esd concluye 
el tiempo de la gran apocalíptica histórica 44 . 

Antes, en el s. I d.C., parece adecuado localizar a Apocalipsis de Moisés o 
Vida de Adán y Eva ( VidAdEv ), AsMos, Ascls, Apocalipsis de Abraham y TestAbr. 
Son obras que, por un lado, pueden representar diversas formas de literatura 
hagádica y por otro expresan la mentalidad y muestran los rasgos del género 
apocalíptico. 


40 Cf. Russel (London 1964) pp. 17-18. 

41 Cf. G. B. Sayler, Have the Promises Failed? A Literary Analysis of 2 Baruch. SBL DS 72 
(Chico, CA. 1984) pp. 85-86. 

42 Cf. G. K. Beale, The Use of Daniel in Jetuish Apocalyptic Literature and in the Revelation of 
St. John (Lanham, MD 1984) pp. 85-88 y 313-315. 

43 Cf. M. Casey, Son of Man. The Interpretation and Influence of Daniel 7 (London 1979) 
PP- 99-130. 

44 Cf. P. M. Bogaert, ‘Les Apocalypses contemporaines de Baruch, d’Esdras et de Jean’, en: 
J. Lambrecht (ed.), UApocalypse johannique et l’Apocalyptique dans le Nouveau Testament. BETL 53 
(Gembloux / Leuven 1980) 47-68, en p. 67. 
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Por ello, si estamos de acuerdo en que un género literario se define necesa¬ 
ria y suficientemente por características comunes en las tres áreas de forma, con¬ 
tenido y función, la única característica común en la forma a VidAdEv, 1 Hen, 
2 Hen, ApocAbr, TestAbr, TestLev, TestNef Test]os, TestMos, Jub, 2-3 Bar, 4 Esd y 
OrSyb IV, es la pseudonimia. Un análisis de los contenidos revela una gran dis¬ 
paridad dentro de este corpus de literatura pseudepigráfica judía. El único con¬ 
tenido coherente en VidAdEv, lHen, ApocAbr, TestMos, Jub, 2 Bar, 4 Esd es esca- 
tología. El único rasgo uniforme la pseudo-profecía que apunta a un eskhaton 
inminente, sobre un entramado de dualismo, pesimismo y determinismo. Qui¬ 
zás sea preferible negar a otras obras su puesto en el género, que ignorar la 
patente semejanza entre estas siete. Habría que considerar las otras sólo como 
apocalipsis aproximados. En cuanto a la función del género, el verdadero autor 
de cada una de esas siete obras pensaba que su propia generación era la última. 
El recurso a la pseudepigrafía le sirve para subrayar a la par la inminencia del 
fin y el propósito determinístico de Dios. Busca inspirar confianza con pseudo¬ 
nimia y pseudoprofecía 45 . 

Dos libros de carácter apocalíptico, Ez y Dn, entraron en el canon del A.T. 
Dn no fue colocado entre los profetas, sino entre los hagiógrafos ( Ketubim); sin 
duda porque cuando se publicó ya estaba cerrada la colección de los profetas 46 . 
Todos los demás escritos eran considerados «libros exteriores». A fines del s. I 
d.C., el autor de 4 Esd (14,44-46) intentó acreditar la literatura pseudepígrafa 
al pretender que Esdras había reconstituido los libros sagrados destruidos por el 
incendio del primer Templo. Habría dictado bajo inspiración divina tanto los 
24 libros públicos (el canon palestino) como otros 70 reservados a los sabios del 
pueblo. Falló en su intento. Rabbí Aqiba declaró que no tendría parte en el 
mundo venidero quien leyese los «libros exteriores». Se discute si se refería sólo 
a la lectura pública de esos libros o también a la privada. La literatura pseude¬ 
pígrafa y apocalíptica quedó fuera de las bibliotecas de los rabinos. Sin embar¬ 
go, la exclusión de los «libros exteriores» de la Torá escrita, no obsta a que las 
ideas que trasmitían se hubiesen integrado ya en la Torá oral, hasta el punto 
que la misma literatura talmúdica es en el fondo de inspiración apocalíptica en 
muchos de sus temas (doctrina de la retribución, resurrección de los muertos, 


43 Cf F. D. Mazzaferri, The Genre of the Book of Revelation from a Source-critical Perspective. 
BZNW 54 (Berlin-New York 1989) pp. 164 y 175-184. 

46 A diferencia de 1 Hen , de carácter más unilateral y sectario, apropiado por el movimiento 
esenio (donde esa compilación no cesó de acrecentarse hasta el s. I), Dn fue recibido tanto en 
Qumrán como dentro de la corriente farisea. Es Dn el que, más allá de los profetas más antiguos 
cuyo mensaje completaba, ha fijado los rasgos generales de la esperanza en el judaismo contempo¬ 
ráneo del N.T. Cf. Grelot, Apocalypses (Paris 1977) p. 109- 
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contraste del mundo presente y el venidero, angelogía, representaciones del más 
allá, etc.) 47 . 


Rasgos del género literario apocalíptico 

Notemos en primer lugar la pseudonimia. Un recurso literario muy 
difundido en Oriente y que no hay que juzgar, anacrónicamente, como una sim¬ 
ple falsificación. Daba expresión a un sentido genuino de la tradición y podía 
ser un cauce auténtico de inspiración. Entraba en juego el factor de la «perso¬ 
nalidad corporativa». El fiel judío se sentía vinculado con sus padres del pasa¬ 
do. Además le motiva un sentido de contemporaneidad, que trata de mostrar la 
actualidad de los que fueron testigos de fe en el pasado 48 . Aún antes de la rup¬ 
tura provocada en las tradiciones de Israel por los sucesos históricos de los años 
175-164 a.C. se llegó al cambio de la «anonimia» de la última tradición profé- 
tica a la «pseudonimia» de los escritos apocalípticos. Todavía más en tiempos 
de desacralización y profanación (cf. 1 Mac 1,15), en que se precisaba una nueva 
comprensión del papel de Israel en la historia. Frente al cambio radical propug¬ 
nado por los judíos helenizados a ultranza, los apocalípticos no recurren nunca 
en su pseudonimia a los nombres de los grandes profetas, sino que buscan su 
legimitimación en la autoridad de los grandes de un distante y oscuro pasado, 
que habían podido vivir una experiencia análoga en la situación humana ante¬ 
rior al diluvio 49 : 

Palabras de la bendición de Henoc: sobre cómo bendijo a los elegidos 
y a los justos, que deberán estar presentes en el día de la aflicción, fijado 
para apartar a todos los malvados y perversos. Habló, pues, Henoc, así... 
U Hen 1,1-2] 50 . 

Es frecuente que el autor real escoja al autor pseudónimo por verlo coloca¬ 
do en una situación análoga a la suya: 


47 Cf. J. Stiassny, ‘L’occultation de l’apocalyptique dans le rabbinisme,’, en: ACFEB, Apo- 
calypses et Théologie de l’Espérance. Congres de Toulouse (1975). LDiv 95 (París 1977) 179-203, en 

pp. 190-192. 

48 Cf. Russel (London 1964) pp. 128-139- 

49 Cf. K. Müller, ‘Die Pseudepigraphie im Schriftum der frühjüdischen Apokalyptik’, en: 
Studien zur frühjüdischen Apokalyptik. SBAB 11 (Stuttgart 1991) 195-227, en p. 226. Corregimos 
su interpretación que data la pseudonimia de la crisis del 175-164 a.C. 

50 Cf. Corriente - Piñero, en: Diez Macho, IV (Madrid 1984) p. 39- 



EL APOCALIPTICISMO JUDÍO 


225 


Por tanto, tras esto quedarán llenos de angustia los que han sido disper¬ 
sados entre las naciones, y habitarán avergonzados en todo lugar. Pues, mien¬ 
tras que Sión ha sido entregada y Jerusalén devastada y que los ídolos pros¬ 
peran en las ciudades de las naciones, el aroma de los perfumes de la justicia 
de la ley ha abandonado a Sión, y he aquí el humo de la impiedad en el país de 
Sión, en todo lugar (2 Bar 67,5-6). 

Baruc sufre la destrucción del primer Templo como el autor real de 2 Bar 
sufre la del segundo 51 . 

En segundo lugar, el lenguaje simbólico, recurso necesario cuando se quie¬ 
re describir realidades trascendentes, o, simplemente para aludir a un futuro que 
resulta, aún para el narrador, enigmático y confuso. Las fuentes de este lenguaje 
se encuentran, en parte, en el A.T. Pero, como también ocurre en el A.T. 52 , no 
faltan imágenes y representaciones que proceden de antigua mitología: 

En ese día serán asignados los dos monstruos, el femenino llamado Levia- 
tán [cf Job 3,8; Is 27,1], para morar en el abismo del mar sobre las 
fuentes de las aguas, y el masculino denominado Behemot [cf. Job 40, 
15], que ocupará con su pecho el desierto inmenso ñamado Dendayn, 
al oriente del Paraíso, donde moran los escogidos y justos... [1 Hen 60, 
7-8} 53 . 

El mito cosmogónico del combate contra los monstruos primordiales 
es muy utilizado en la apocalíptica, que se presenta así (lo mismo que en el 
recurso al mito de la caída de los ángeles) como una remitización de la religión 
judía 54 . 

Al entrar en contacto con el lenguaje, a menudo oscuro y repleto de sím¬ 
bolos, el lector actual puede sentir más de una vez hastío, cuando no enojo. Sin 
embargo, hay que tener presente que por medio de este lenguaje se ha expresa¬ 
do la esperanza de muchos hombres durante más de tres siglos 55 . 


51 Cf. R. G. Hall, Revealed Histories. Tecbniques for Ancient Jewish Historiography. JSPS 6 
(Sheffield 1991) pp. 80-81. 

52 Los textos bíblicos hacen comenzar la creación por una lucha gigantesca entre el Dios 
creador y un inmenso caos acuoso en el que se encuentran mezclados animales monstruosos. Este 
elemento no se hace presente en los textos bíblicos hasta la época postexílica. Cf. M. Delcor, ‘Mi- 
thologie et Apocalyptique’, en: ACFEB, Apocalypses et Théologie de l’Espérance. Congres de Toulouse 
(1975). LDiv 95 (Paris 1977) 143-177, en p. 175. 

53 Cf. Corriente - Piñero, en: Diez Macho, IV (Madrid 1984) p. 81. 

54 Cf. Grelot, Apocalypses (Paris 1977) p. 177. 

55 Cf. M. Delcor, ‘Bilan des études sur l’apocalyptique’, en: ACFEB, Apocalypses et Théologie 
de l’Espérance. Congres de Toulóuse (1975). LDiv 95 (Paris 1977) 27-42, en pp. 41-42. Concluye 
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Uno de los recursos simbólicos es el uso de números, que han recibido ya 
un determinado significado, que a veces se nos escapa, o que el autor utiliza 
como un criptograma a descifrar. Lo que nos resulta todavía más enigmático. 
Este uso responde también al gusto por la sistematización y a los afanes por 
predecir el fin, mediante claves abiertas a diversas explicaciones. Lo que consti¬ 
tuye también una salvaguarda frente al riesgo de que la predicción resulte pron¬ 
to fallida (cf. Dn 12,7.11-12). 

La narración de visiones, en vigilia o en sueños, que tiene ya precedentes 
en las antiguas tradiciones bíblicas (cf. Gen 18 y 28,10-19), es uno de los tópi¬ 
cos más utilizados por los autores apocalípticos (cf. Dn 2 y 7) y el elemento que 
más arguye a favor del origen de la literatura apocalíptica dentro de la tradición 
profética 56 : 


Habló, pues, Henoc así: Hubo un varón justo, cuyos ojos fueron abier¬ 
tos por Dios, que tuvo visiones santas y celestiales. Lo que me han mostrado 
los ángeles, de quienes todo oí y comprendí lo que veía. Visiones que no son 
para esta generación, sino para una lejana que ha de venir [1 Hen 1,2] 57 . 

Y durante el sueño, invadió mi corazón una gran pena, hasta el punto 
de que exclamé llorando a lágrima viva: ¿Qué cosa querrá decir esto? En 
esto se me aparecieron dos varones de una estatura descomunal, tal como yo 
no había tenido ocasión de ver sobre la tierra. Su faz era como un sol reful¬ 
gente. Sus ojos semejaban antorchas ardiendo y de sus labios salía fuego. 
Sus vestidos eran como [...] con abundancia de púrpura. Sus alas brillaban 
más que el oro y la blancura de sus manos superaba a la de la nieve. 
Y, poniéndose a mi cabecera, me llamaron por mi nombre. Yo desperté de 
mi sueño y vi claramente aquellos dos varones, que estaban a mi lado. Me 
levanté en seguida y me postré de hinojos ante ellos, sobrecogido de pavor, 
hasta el punto de que el miedo hizo cambiar el color de mi rostro. Mas 
ellos me dijeron: «Henoc, ten ánimo de verdad y no te asustes, pues el 
Señor de la Eternidad nos ha enviado a ti. Sábete que hoy vas a subir 
al cielo con nosotros. Comunica, pues, a tus hijos y a todos tus domésticos lo 
que tengan que hacer aquí abajo con tu hacienda, mientras tu estés ausente. 
Y que nadie te busque hasta tanto que el Señor te restituya a los tuyos 
[2 Hen 1,3-9] 58 . 


que al haber sido esta literatura para muchos la de un tiempo de crisis puede ser aún hoy la 
nuestra. 

56 Cf. Stone, CBQ 1978, pp. 490-491. 

57 Cf. Corriente - Piñero, en: Diez Macho, IV (Madrid 1984) p. 39- 

58 Cf. A. de Santos Otero, ‘Libro de los Secretos de Henoc (Henoc eslavo)’, en: Diez Macho, 
IV (Madrid 1984) 145-202, en pp. 161-162. 
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Este último texto muestra otro de los tópicos de la apocalíptica: el relato 
de ascensiones celestes. Ocasión de recibir gradualmente, a través de los diver¬ 
sos cielos, revelaciones sobre diversas cuestiones, tan variadas como que van 
desde la metereología hasta la escatología. 1 Hen 14 es la visión de ascenso celes¬ 
te más antigua y muestra un cambio respecto a la visión del hombre y los con¬ 
ductos de la experiencia religiosa en la Biblia hebrea. Muestra también que la 
utilización de Ez 1 como el texto básico para la descripción de la esfera celeste 
estaba firmemente establecida en el s. III 59 . 

Uno de los rasgos más específicos es el que puede describirse como mira¬ 
da sobre la historia en forma futura 6o . Consiste en que, lo que el autor real 
conoce de la historia pasada, lo narra como visión de futuro, al presentarlo como 
predicción del presunto protagonista o de sus interlocutores, cronológicamente 
muy anteriores. El relato, así concebido, cubre casi siempre desde el tiempo del 
autor ficticio hasta el fin de los tiempos. Este repaso a la historia contada como 
previsión del futuro sirve para despertar confianza en las predicciones que el 
autor real se arriesga a hacer (con lenguaje más o menos enigmático) sobre lo 
que para él queda, ciertamente, en el futuro. Puesto que las predicciones, hechas 
supuestamente en el remoto pasado, abarcan hasta el presente y algo más 
(cf. Dn 7-9). Por lo que hay en el contenido de recopilación de datos históricos, 
tal como los conoce el autor real por la tradición bíblica, hagádica y otras fuen¬ 
tes, la narración es a su vez una hágada sobre la historia pasada: 

Y esto es lo primero que Dios en mi mente depositó: Cuántos reinos de 
hombres surgirán. La casa de Salomón reinará la primera de todas sobre los 
dueños de Fenicia, de Asia y de otras islas... Mas luego vendrá el turno de 
los helenos orgullosos e impíos; luego el gran pueblo diverso de Macedonia 
reinará, quienes llegarán cual temible nube de guerra para los mortales. Sin 
embargo, el Dios celestial de raíz lo destruirá. Mas luego vendrá el comienzo 
de otro reinado, blanco y con muchas cabezas, procedente del mar occiden¬ 
tal, que extenderá su dominio sobre gran parte de la tierra: a muchos hará 
temblar, a todos los reyes producirá miedo después y también de mucho oro 
y plata a muchas ciudades despojará; pero de nuevo habrá en la tierra divina 
oro, y luego también plata y adornos. Y oprimirán a los mortales. Gran deca¬ 
dencia conocerán aquellos hombres, en el momento en que empiecen a dar 
pruebas de su soberbia injusta: al punto entre ellos se extenderá la fuerza de 
la impiedad... Entonces el pueblo del gran Dios de nuevo será fuerte y serán 
los que guíen en la vida a todos los mortales [OrSyb III 165-194} 61 . 


59 Cf. Stone, CBQ 1978, p. 488. 

60 Cf. Vielhauer, en: Hennecke-Schneemelcher (Tübingen 3 1964) pp. 410-411. 

61 Cf. E. Suárez de la Torre, ‘Oráculos Sibilinos’, en: A. Diez Macho (dir), Apócrifos del Anti¬ 
guo Testamento , III (Madrid 1982) 239-396, en pp. 293-294. 
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El judío helenista que pone tal predicción en labios de la profetisa pagana 
(tradición que encuentra eco muchos siglos después en el «Testis David cum 
Sybilla» del «Dies irae» o en la alternancia de profetas con sibilas en los frescos 
de Miguel Angel de la Capilla Sixtina), tiene una idea romántica de la amplitud 
del reino de Salomón. Escribe en algún lugar de la cuenca mediterránea al occi¬ 
dente de Palestina, pues su sucesión de los imperios: Salomón, helenos, macedo- 
nios, romanos, es una perspectiva alicorta occidental. El reinado romano de 
muchas cabezas trata de describir un imperio, que en lugar de estar encabezado 
por un dinasta fue forjado por generales de una república. El judío que escribe 
está convencido de que la opresión, soberbia e injusticia, de los romanos arrui¬ 
nará su imperio. Lo espera desde la perspectiva de un mesianismo nacionalista, 
que aspira a un imperialismo universal del pueblo de Dios. 

El género literario apocalíptico muestra una llamativa mezcla de formas 
literarias 62 . Dada su abundancia nos limitaremos a destacar, entre otras, el 
recurso a los discursos de adiós o testamentos. Una forma de hágada que ha 
seguido el modelo de Gen 49, Dt 33 ó 1 Mac 2,49-70: 

A los seis días de la muerte de Adán, consciente Eva de que su muerte 
era inminente, hizo reunir a todos sus hijos e hijas y les dijo: «Escuchad, 
hijas e hijos míos, lo que os voy a contar. Después de que vuestro padre y 
yo quebrantáramos el mandato del Señor Dios, nos dijo el arcángel Miguel: 
‘Por vuestras transgresiones y pecados, el Señor atraerá la cólera de su juicio 
contra vuestra raza. Primero mediante el agua y después por el fuego. Por 
estos dos elementos juzgará el Señor a toda la raza humana’. Así que prestad 
atención. Set, hijo mío: que se hagan unas tablas de piedra y unas tablas de 
barro bruñido. Escribe en ellas toda mi vida y la de vuestro padre, así como 
todo cuanto oísteis de nosotros y visteis {VidAdEv 49-50] 63 . 

Los autores ponen en boca de sus personajes oraciones que a veces se tras¬ 
forman en himnos: 

Largo tiempo contemplaron mis ojos este lugar, que bendije y alabé así: 
Bendito es y sea bendecido desde el principio hasta la eternidad. Ante Él no 
hay fin. El sabe, antes de ser creado el mundo, que será de éste y de cada gene¬ 
ración. Te bendicen los que no duermen y permanecen ante tu gloria. Te ben¬ 
dicen, alaban y exaltan diciendo: ‘Santo, Santo, Santo, Señor de los espíritus 
[cf Is 6,3], (que) llena la tierra de espíritus [1 Hen 39,10-12] 64 . 


62 Cf. Vielhauer, en: Hennecke-Schneemelcher (Tübingen 3 1964) pp. 411-412. 

63 Cf. N. Fernández Marcos, ‘Vida de Adán y Eva (Apocalipsis de Moisés)’, en: A. Diez 
Macho, Apócrifos del Antiguo Testamento , II (Madrid 1982) 317-352, en p. 349 (versión latina). 

64 Cf. Corriente - Piñero, en: Diez Macho, IV (Madrid 1984) p. 67. 
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Dado el objetivo, propiamente profético, de exhortación, amonestación y 
consuelo, que suele motivar los escritos apocalípticos 65 , no es sorprendente que 
abunde la parénesis y amonestaciones a conversión: 

Ahora os digo, hijos míos, amad la justicia y marchad por ella. Pues los 
caminos de la justicia merecen ser tomados, mas los de la iniquidad pronto 
se destruyen y desaparecen. A determinados hombres de una generación 
(venidera) les serán revelados caminos de violencia y muerte. Pero se alejarán 
de ellos y no los seguirán. Ahora os hablo a vosotros, justos: No vayáis por 
mal camino, ni por senderos de muerte. Ni os acerquéis a ellos, para que no 
perezcáis; sino buscad y elegid para vosotros justicia y vida escogida. Id por 
caminos de paz, para que viváis y prosperéis {1 Hen 94,1-4] 66 . 

La complejidad de los apocalipsis tiene dos aspectos distintos. Primero, las 
formas literarias son usadas de forma subordinada dentro de un conjunto más 
amplio (p. e., oraciones y exhortaciones dentro de una visión). En segundo lugar, 
muchos apocalipsis yuxtaponen unidades formalmente distintas y que no que¬ 
dan claramente subordinadas unas a otras (p. e., las visiones en Dn 7-12 y las 
Parábolas [ Similitudes ] de Henoc) o entrelazan unidades distintas por medio de 
un encuadre narrativo (4 Esd, 2 Bar). La crítica de fuentes deja sin explicar la 
complejidad de la composición final, que es ya de por sí un fenómeno literario. 
Un caso típico es 1 Hen , que puede ser considerado un apocalipsis complejo y 
también la colección de cinco obras independientes (dos de ellas, 4QHen y 4QHen- 
Astr , se han hallado en Qumrán) 67 . 

Notemos por último algo de esoterismo, probablemente en los destinata¬ 
rios más inmediatos y también en algunos de los elementos utilizados. La figura 
de Henoc (Gen 5,18-24) viene a ser el correspondiente hebreo del Enmeduranki 
babilonio, un iniciado en los misterios ocultos del cielo y de la tierra 68 . Caso 
parecido es el de Daniel; ya que puede rastrearse una antigua tradición secreta 


65 Según Koch (Gütersloh 1970) p. 22, corresponde a un auténtico apocalipsis la combina¬ 
ción de ciclos de discurso visionario-auditivo con partes parenéticas. 

66 Cf. Corriente - Piñero, en: Diez Macho, IV (Madrid 1984) pp. 127-128. 

67 Cf. J. J. Collins, Daniel with an Introduction to Apocalyptic Literature. The Forms of the 
Oíd Testament Literature, 20 (Grand Rapids, Michigan 1984) p. 3. 

68 H. S. Kvanvig, Roots of Apocalyptic. The Mesopotamian Background of the Enoch Figure and of 
the Son of Man. WMANT 61 (Neukirchen-Vluyn 1988) pp. 319-342, ha argüido que las caracte¬ 
rísticas de la literatura henóquica no pueden explicarse ni desde el trasfondo de la profecía ni 
desde las tradiciones sapienciales, sino que surgen de la trasformación de tradiciones mesopotámi- 
cas sobre el tiempo primordial, consistentes parcialmente en material mítico, que se trasformaron 
gradualmente en una literatura marcada por una perspectiva judía, histórica y escatológica, de la 
realidad. 



230 


RAMÓN TREVIJANO ETCHEVERRÍA 


asociada al nombre de Dan’el desde la literatura ugarítica a Ez 14,14.20 y 28,3 69 . 
Los «hagadot» de Dn 1-6 parecen reflejar antiguas tradiciones de un «ciclo 
de Daniel», que habrían circulado durante el período persa en arameo 70 . Sin embar¬ 
go, quedan reinterpretadas desde una parénesis y una escatología apocalíptica. 


Características de la mentalidad apocalíptica 

Notemos en primer lugar el dualismo. No se trata de un dualismo teoló¬ 
gico como el de la religión iránica, ni metafísico como el de la filosofía griega. 
Es un dualismo escatológico, que marca una aguda distinción entre los dos 
eones, ha ‘olam hazze y ha ‘olam habha : el mundo presente y el venidero 71 . El 
dualismo escatológico se desarrolla en la profecía postexílica. Ya en Jeremías y 
Ezequiel, y de modo creciente con el Segundo y Tercer Isaías, el presente es 
constrastado cualitativamente con el futuro, pintado frecuentemente como un 
retorno a los comienzos, sea el Éxodo, la Alianza o la misma Creación. También 
piensan en Dios que habita en el cielo con su corte divina. Lo propio del dualis¬ 
mo apocalíptico, tal como aparece en los autores de 1 Hen es el reforzamiento 
de los dualismos al combinar el eje temporal de presente y futuro con el espa¬ 
cial que subraya el contraste de las esferas divina y humana. Las «revelaciones» 
son el medio salvífico para trazar un puente entre esos dualismos que correspon¬ 
den a la misma naturaleza de la realidad, tal como los lectores pueden entender¬ 
la y experimentarla 72 : 

Caerán y se prosternarán ante él todos los que moran sobre la tierra y 
bendecirán, alabarán y cantarán el Nombre del Señor de los espíritus. Por 
esto fue elegido y escogido junto a El antes de crearse el mundo y por la 
eternidad. Lo reveló a los santos y justos la sabiduría del Señor de los espíri¬ 
tus, pues reservó el lote de los justos, porque aborrecieron y desecharon este 
mundo inicuo, y aborrecieron todas sus obras y maneras en el Nombre del 
Señor de los espíritus, por cuyo Nombre son salvos, pues ha sido él el vindi¬ 
cador de sus vidas. En esos días estarán cabizbajos los reyes de la tierra y los 
poderosos, que poseían el mundo por las acciones de sus manos, pues en el 
día de su angustia y estrechez, no se salvarán [1 Hen 48,5-8] 73 . 


69 Cf. Russell (London 1964) pp. 114-116. 

70 Cf. Lacocque (Genéve 1983) pp. 45-50. 

71 Cf. Vielhauer, en: Hennecke-Schneemelcher (Tübingen 3 1964) pp. 412-413. 

72 Cf. G. W. E. Nickelsburg, ‘The Apocalyptic Construction of Reality in 1 Enoch\ en: 
Collins - Charlesworth (Sheffield 1991) 51-64, en pp. 62-63. 

73 Cf. Corriente - Piñero, en: Diez Macho, IV (Madrid 1984) p. 73. 
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Es también un dualismo moral, caracterizado por una aguda contrapo¬ 
sición entre el bien y el mal, en la que puede detectarse una influencia del par- 
sismo: 


Y yo contesté diciendo: «Señor, he dicho y sigo diciendo: bienaventu¬ 
rados son los que vienen al mundo y observan tus mandamientos. Pero en 
lo referente a aquéllos por quienes yo elevé entonces mi plegaria: ¿Quién 
hay entre los vivos que no haya pecado? ¿Quién hay entre los nacidos de 
mujer que no haya quebrantado la alianza? Ahora reconozco que el mundo 
futuro traerá restauración a pocos y, en cambio, traerá tormento a muchos. 
Pues ha crecido en nosotros el mal corazón. Este nos ha enajenado de ese 
(Dios) y nos ha traído a la destrucción. Nos ha indicado los caminos de la 
muerte. Nos ha mostrado las sendas de la perdición y nos ha alejado de 
la vida. Y esto no sólo a unos cuantos, no, sino a casi todos los que han 
sido creados». El me contestó y dijo: «Escúchame y te instruiré y te amo¬ 
nestaré por segunda vez. Por esto el Altísimo no creó un solo eon, sino dos» 
[4 Esd 7,45-50}. 

Otro de los caracteres más significativos es el llamado pesimismo apoca¬ 
líptico. Es frecuente un rechazo radical de este eón, en marcado contraste con 
una visión trascendente del venidero: 

Pues los caminos del Altísimo se han creado como eternos. Mas tú, un 
hombre mortal, que vive en el eón corruptible, ¿cómo puedes comprender lo 
eterno? [4 Esd 1,11}. 

La destrucción de Jerusalén es el punto de apoyo y de referencia constante 
del 4 Esd en el que, como en 2 Bar , son identificadas las destrucciones del 587 
a.C. y del 70 d.C. La obra es un mensaje de esperanza sobre el fondo de una 
lamentación 74 . 

Mas después de siete días se despertará el eón que ahora duerme y pere¬ 
cerá el que es perecedero... Entonces aparecerá la fosa del tormento y frente 
a ella el lugar de la restauración. El horno de la Gehenna se hará manifiesto 
y frente a él el paraíso de la bienaventuranza [4 Esd 7,31.36}. 

Otra expresión del pesimismo apocalíptico es la convicción de que este 
mundo está dejado de la mano de Dios y ha caído bajo el poder de Satán. La 
representación de la soberanía de Satán sobre este mundo se recoge de muchas 
maneras: 


74 Cf. Bogaert, en: Apocalypses (París 1977) pp. 133-135 y 138. 
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Pregunté así al ángel de paz, que iba conmigo. «Estos grillos, ¿para 
quién se preparan?». Me respondió: «Estos se disponen para la hueste de 
Azazel, para sujetarlos y echarlos a la parte inferior de lugar de condenación: 
con ásperas piedras se cubrirán sus quijadas como ha ordenado el Señor de 
los espíritus. Miguel, Gabriel, Rafael y Fanuel los sujetarán en ese gran día 
y los arrojarán al horno ardiente en ese día, para que quede vengado de ellos 
el Señor de los espíritus: por su iniquidad, por la que se hicieron servidores 
de Satán y sedujeron a los que moran la tierra» [1 Hen 54,4-6] 75 . 

Azazel, Mastema, Beliar, son algunos de los nombres con que aparece desig¬ 
nada la principal figura satánica en los textos del judaismo apocalíptico, que 
desarrolló múltiples especulaciones para explicarse cómo habían llegado a con¬ 
vertirse en adversarios de Dios unos seres creados buenos por El 76 . 

Otro rasgo del pesimismo apocalíptico, junto a la convicción de la degene¬ 
ración moral de la humanidad, es la de que este mundo, físicamente envejecido, 
acabará desmoronándose. De aquí la representación de una catástrofe cósmica 
para marcar el paso de un eón al otro: 

Porque ese tiempo marcará el fin de la corrupción y el comienzo de la 
incorruptibilidad. Por eso se cumplirán en él las predicciones. También se 
mantiene alejado de los malos y queda muy próximo de los que no morirán 
[2 Bar 74,2-3]. 

Pues mira, los días llegan en que se cumplirán los signos que yo había 
predicho. Entonces aparecerá la ciudad invisible y se mostrará el país oculto. 
Aquél que se haya salvado de las calamidades que yo he predicho, ése verá 
mis milagros. Pues mi hijo, el Mesías, se revelará con todos los que están 
con él y dará gozo a los supervivientes durante cuatrocientos años. Tras estos 
años, mi hijo, el Mesías, morirá. Lo mismo que todos los que tienen aliento 
humano. Entonces el mundo se trocará en el silencio del tiempo primitivo, 
durante siete días, como al principio; de manera que nadie sobreviva. Mas, 
después de siete días, se despertará el eón que ahora duerme y perecerá el 
que es perecedero [4 Esd 7,26-31]. 

Este último texto nos muestra un rasgo peculiar a algunas corrientes del 
apocalipticismo judío. La idea de que, antes de la instauración del reino trascen¬ 
dente y definitivo de Dios, tendrá lugar un preludio sobre la tierra, una reinado 
del Mesías en un mundo trasformado. Aquí se habla de cuatrocientos años. En 


75 Cf. Corriente - Pinero, en: Diez Macho, IV (Madrid 1984) pp. 76-77. 

76 Cf. R. Trevijano, En lucha contra las potestades. Exégesis primitiva de Ef 6,17-17 hasta Oríge¬ 
nes. Victoriensia, 28 (Vitoria 1968) pp. 24-28. 
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atención a los textos que hablan de mil, esta ideología se denomina técnicamente 
como «milenarismo» (o «quiliasmo», conforme al término griego). Puede enten¬ 
derse como una combinación de la expectativa de un Mesías davídico, y su reina¬ 
do terrestre, con la de un Mesías apocalíptico, inaugurador del reinado trascenden¬ 
te del mismo Dios. Es una representación que perduró en ambientes cristianos, 
como lo muestran Apoc 20, la Carta de Bernabé , Papías, S. Justino y S. Ireneo. De 
una manera menos consciente, un cierto milenarismo reaparece reiteradamente en 
diversos períodos de la historia del cristianismo. Tengamos en cuenta que la ideo¬ 
logía marxista equivale a un milenarismo judío, secularizado al extremo. 

Otro trazo fuerte del apocalipticismo judío es el determinismo 77 . La consi¬ 
deración de que todo está determinado, de antemano, en el plan de Dios, es una 
manera de salvaguardar la soberanía de Dios; compatible con la idea de que este 
mundo está como dejado de la mano de Dios, a la vista del triunfo aparente de 
los poderes que le son hostiles. Pero es Dios mismo quien ha decidido o permiti¬ 
do todo. Lo que sucede ocurre exactamente según el plan prefijado por Dios: 

Llamó entonces el Señor a uno de sus arcángeles por nombre Vrevoil, 
más ágil en sabiduría que todos los demás arcángeles y (encargado) de con¬ 
signar por escrito todas las palabras del Señor. Y dijo el Señor a Vrevoil: 

«Saca los libros de mis archivos. Entrega una pluma a Henoc y díctale 
los libros». 

Vrevoil se dio prisa y me trajo los libros —excelentes por la mirra— y 
me entregó de su propia mano la pluma de taquígrafo. Luego fue recitando 
todas las obras del cielo y de la tierra y de todos los elementos, su desplaza¬ 
miento y sus trayectorias, así como su manera de tronar según los signos del 
zodiaco; así mismo el sol, la luna y las estrellas con sus trayectorias y cam¬ 
bios; las estaciones y los años, los días y las horas, las subidas de las nubes y 
las salidas de los vientos; el número de los ángeles, las canciones de las mili¬ 
cias armadas, todo asunto humano, toda lengua de los cánticos, las vidas de 
los hombres, los mandamientos y enseñanzas, los cánticos de dulce melodía 
y todo aquello que conviene saber. Vrevoil me estuvo dando instrucciones 
durante treinta días y treinta noches, sin que dejaran sus labios de hablar, y 
yo no tuve un momento de reposo, consignando por escrito todos los signos 
de la creación [2 Hen 10,1-5] 78 . 

La presciencia divina sirve a la par de explicación del conocimiento apoca¬ 
líptico. Se trata, pues, de una ciencia revelada en el pasado a unos escogidos. 
Así pudieron trasmitir el curso histórico y cósmico venidero. 


77 Cf. Vielhauer, en: Hennecke-Schneemelcher (Tübingen 3 1964) pp. 414-416. 

78 Cf. Santos Otero, en: Diez Macho, IV (Madrid 1984) pp. 172-173. 
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La periodización de la historia (la división de la historia, o un segmento 
significativo de ella) en una serie numerada de períodos es la forma más caracte¬ 
rística de la profecía ex eventu en los apocalipsis. El número de períodos puede 
variar: cuatro reinos (Dn 7; 2 Bar 36-39; 4 Esd 12,11), setenta semanas de años 
(Dn 9) setenta pastores, doce períodos, etc. Este tipo de esquematización no 
tiene precedentes en el A.T. El esquema de los cuatro reinos era bien conocido 
en la época helenística. Parece que esta búsqueda de periodización de la historia 
tiene su fuente en el pensamiento persa. En los apocalipsis sirve para expresar el 
sentido determinista de que la historia estaba medida y quedaba bajo control. 
También para ayudar al lector a situar su propia generación hacia del final de la 
secuencia 79 . 

Señalemos por último el individualismo conexo con el universalismo. 
Independientemente de la pertenencia al Pueblo escogido, es cada hombre como 
tal, y en toda la humanidad, con su diversidad de naciones, razas y países, quie¬ 
nes quedan confrontados con su propia responsabilidad ante Dios: 

En estos días habrá un cambio para los santos y escogidos: la luz del día 
permanecerá sobre ellos y gloria y honor volverán a los santos. En el día de 
la angustia, se volverá contra los pecadores su propia maldad y triunfarán los 
justos en el nombre del Señor de los espíritus. Y lo hará ver a otros para que 
se arrepientan y dejen la obra de sus manos; no tendrán gloria en el nombre 
del Señor de los espíritus, pero en su nombre serán salvos, y el Señor de los 
espíritus se compadecerá de ellos, pues mucha es su misericordia. Justo es él 
en su juicio; ante su gloria, la iniquidad no prevalecerá en el juicio. Quien 
no se arrepienta ante él, perecerá [1 Hen 50,1-4] 80 . 


SUMARIO 

Cuando Israel se vio sometido a poderes extranjeros, confrontado con el su¬ 
frimiento del justo y el triunfo del impío, resultaba apremiante entender la rela¬ 
ción entre las promesas divinas y las realidades históricas. La literatura apocalíp¬ 
tica responde a la inquietud del piadoso judío por una respuesta divina a sus 
preocupaciones. 

Un apocalipsis es una obra literaria, que narra revelaciones celestes a través 
de símbolos que suele interpretar un ser sobrehumano. Puede tratar tanto de un 
proceso histórico que apunta a una pronta salvación escatológica (tras una últi¬ 
ma etapa de intensas tribulaciones), como de las realidades celestes en referencia 

79 Cf. Collins (Grand Rapids 1984) p. 11. 

80 Cf. Corriente - Piñero, en: Diez Macho, IV (Madrid 1984) p. 74. 
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a nuestro mundo. Hay que distinguir, pues, apocalíptica y escatología. La litera¬ 
tura apocalíptica es propia de disconformes con la situación dominante en su 
tiempo. El apocalipticismo es mentalidad de oprimidos esperanzados en una 
próxima intervención de Dios a su favor. 

El apocalipticismo judío es una nueva visión de la historia mundana con¬ 
cebida como proceso cerrado frente al Reino de Dios venidero. Aunque hay quie¬ 
nes han destacado su raigambre sapiencial, es más bien una prosecución de la 
profecía clásica: algunos de sus temas distintivos están ya en Is, y Ez le propor¬ 
ciona su repertorio expresivo de visiones y símbolos. Los apocalípticos toman de 
la profecía su aspecto de predicción del futuro y, más aún, su función de amo¬ 
nestación a perseverancia en medio de una crisis, con el consuelo de una mirada 
de esperanza más allá de la historia. Trasmiten su mensaje en un cuadro narrati¬ 
vo de tipo hagádico combinando diversas formas literarias. Los autores apocalíp¬ 
ticos, serían de los doctos del pueblo ( maskilim ), también herederos de tradicio¬ 
nes sapienciales con intereses especulativos y místicos, dentro del sector, amplio 
y heterogéneo de los piadosos ( hasidim ). Buscan inspirar confianza y, por ello, 
suelen dar cauce a su carisma con el recurso a la pseudonimia. 

Rasgos del género literario apocalíptico (y su llamativa mezcla de formas 
literarias) son la pseudonimia (recurso literario muy difundido y que expresaba 
un sentido genuino de la tradición), el lenguaje simbólico (necesario para des¬ 
cribir realidades trascendentes, un presente comprometedor y un futuro elusivo), 
un gran desarrollo de la narración de visiones (que tiene precedentes bíblicos 
y depende mucho de Ez 1), que a veces implican ascensiones celestes. Uno 
de los rasgos más significativos es la mirada sobre la historia en forma futu¬ 
ra (el autor real narra la historia pasada como predicción del remoto autor pseu¬ 
dónimo). 

Características de la mentalidad apocalíptica son el dualismo (que no es 
teológico ni metafíisico, sino moral e histórico, y, en definitiva, escatológico). 
El rechazo radical del mundo presente se expresa en el pesimismo apocalípti¬ 
co, que culmina en la representación de la soberanía de Satán sobre un mundo 
moralmente degenerado y físicamente envejecido, hasta que una catástrofe cós¬ 
mica dé paso al mundo futuro. Aunque también aparece la idea de un preludio 
del futuro trascendente en el mundo presente trasformado (milenarismo). Trazo 
vinculante de estas ideas es un providencialismo extremado: un determinismo 
(que salvaguarda la inalterable soberanía de Dios, cuya presciencia fundamenta 
el conocimiento apocalíptico). La mirada a la creación y a la historia conducen a 
un universalismo. La apelación a la propia responsabilidad acentúa un indivi¬ 
dualismo. 




Capítulo VIII 


APOCALIPTICISMO Y CRISTIANISMO 


La cuestión de la relevancia de la literatura y teología apocalíptica para el 
cristianismo, fue objeto, por los años 60, de una notable discusión entre dos 
personalidades del mundo exegético. R. Bultmann y su antiguo discípulo 
E. Kásemann. 

E. Kásemann considera que el motivo central del apocalipticismo cristiano, 
después de Pascua, es la expectación de la epifanía del Hijo del hombre, que 
viene para su entronización. Pablo habría recurrido a esta teología apocalíptica 
para frenar la valoración extremada del presente tiempo de salvación por parte 
de los cristianos «entusiastas» de sus comunidades. Por una y otra razón; Káse¬ 
mann califica a la apocalíptica de madre de la teología cristiana l . 

R. Bultmann insistió, en contraste, en ver lo propio de la teología cristiana 
sólo en una «escatología» de presente. Lo propio del cristianismo sería la nueva 
comprensión que el hombre tiene de sí mismo, del sentido actual de su existen¬ 
cia en su relación con Dios y con los demás 2 . 

Entre una y otra postura señalaremos que lo característico de la soteriolo- 
gía y escatología cristiana es la tensión entre el presente de la salvación decisiva, 
conseguida por la obra redentora de Jesucristo, y la esperanza de la salvación 
plena y definitiva en la segunda venida del Cristo glorioso. El «ya, pero todavía 
no» de la salvación. Para expresar esta convicción, los primeros teólogos cristia- 


1 Cf. E. Kásemann, ‘Zum Thema der urchristlichen Apokalyptik’, en: Exegetische Versuche 
und Besinnungen II (Gottingen 3 1970) 105-131 (= ZTK 59 (1962) 257-284). 

2 Cf. R. Bultmann, ‘Ist die Apokalyptik die Mutter der christlichen Theologie? Eine Au- 
seinandersetzung mit Ernst Kásemann’, en: Apopboreta. Festscbrift für E. Haencben (Berlín 1964) 

64-69. 
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nos se sirvieron también de la mentalidad y el lenguaje del apocalipticismo 
judío, modificados radicalmente por la fe en Jesucristo. 

Desde una perspectiva sociológica e histórica el cristianismo primitivo ha 
podido ser considerado como una secta apocalíptica dentro del judaismo. Una 
secta que veía la resurrección de Jesús como el comienzo de la resurrección de 
los muertos y vivía a la espera de la parusía del Señor. Una secta que en su apo¬ 
calipticismo quedaba en substancial continuidad con el mensaje del Bautista 
(que preveía un juicio inminente) y de Jesús (que anunciaba la venida del Reino, 
ya presente de alguna manera en su ministerio, y anticipaba un período de tri¬ 
bulaciones antes del fin inminente) 3 . La perspectiva se altera si consideramos 
que la expectativa de la parusía se daba en el contexto de la resurrección, con la 
consiguiente vindicación y exaltación de Jesús, y en el contexto de la experien¬ 
cia presente del Espíritu. Los cristianos primitivos tenían mentalidad apocalípti¬ 
ca al pensar que estaban viviendo los últimos tiempos; pero su horizonte no 
quedaba delimitado exclusivamente por la esperanza de la parusía inminente. 
Como experiencias inmediatas la resurrección de Jesús y el don del Espíritu 
debieron ser de importancia básica. La enseñanza sobre la parusía no fue el ele¬ 
mento central del adoctrinamiento cristiano 4 . 


Continuidad entre apocalipticismo y cristianismo 

No cabe duda de que el cristianismo participa del mundo de representa¬ 
ciones de la mentalidad apocalíptica. Sin embargo, introduce un cambio radical 
de perspectiva, debido a la fe en Jesucristo. 

El dualismo escatológico se expresa en el contraste entre este mundo 
perecedero y el futuro. Se habla de este mundo y del otro (Mt 12,32). Hay dife¬ 
rencias fundamentales entre la situación de los hombres en este mundo y la de 
los que alcancen a ser dignos de tener parte en el otro mundo (Le 20,34-35). El 
que odia su vida en este mundo, la guardará para una vida eterna (Jn 12,25). 
Hay realidades que tienen nombre, no sólo en este mundo, sino también en 
el venidero (Ef 1,21). Se habla también del fin del mundo (Mt 13,40). El cielo 
y la tierra pasarán (Mt 24,35). Huirán de la presencia de Dios sin dejar rastro 
(Ap 20,11). La apariencia de este mundo, pasa (1 Cor 7,31). Los judíos que no 


3 Cf. J. D. G. Dunn, Unity and Diversity in the New Testament. An Inquiry into the Character 
of Earliest Christianity. (London 1977) p. 325. 

4 Cf. I. H. Marshall, ‘Is Apocalyptic the Mother of Christian Theology’, en: Tradition and 
Interpretation in the New Testament. Essa.ys in Honor of E. E. Ellis. Ed. by G. F. Hawthorne - 
O. Betz (Grad Rapids, Michigan / Tübingen 1987) 33-42, en pp. 39-40 
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aciertan a comprender a Jesús son de abajo, de este mundo; Jesús es de arriba, 
no es de este mundo (Jn 8,23). Su Reino no es de este mundo (Jn 18,36). Sin 
embargo, se da ya una anticipación de las perspectivas del dualismo apocalípti¬ 
co. Los cristianos han saboreado anticipadamente los prodigios del mundo futu¬ 
ro (Heb 6,5). 

Se recoge también el dualismo moral, el afilado contraste entre el bien y 
el mal. Los hijos de este mundo son más astutos para sus cosas que los hijos de 
la luz (Le 16,8). Jesucristo se entregó a sí mismo para librarnos de este mundo 
perverso (Gal 1,4). El proceder de este mundo es vivir en delitos y pecados, 
apetencias de la carne y malos pensamientos; de lo que Cristo vino a salvarnos 
(Ef 2,1-5). 

El pesimismo apocalíptico sigue parejo en las denuncias del tiempo pre¬ 
sente. Este campo es el mundo en que el enemigo siembra la cizaña (Mt 12,39). 
El cristiano corre peligro de avergonzarse de Jesús en esta generación adúltera 
y pecadora (Me 8,38). Para no relacionarse con los impuros de este mundo 
en general, o los avaros, ladrones, idólatras, se tendría que salir del mundo 
(1 Cor 5,10). También esto contribuye a subrayar la trascendencia del venidero. 
El presente puede ser tiempo de casas, relaciones familiares, posesiones y perse¬ 
cuciones. El tiempo venidero es el de la vida eterna (Me 10,30; cf. Le 18,30). Se 
pasa a él a través de una regeneración universal (Mt 19,28). Los cielos, en lla¬ 
mas, se disolverán, y los elementos, abrasados, se fundirán (2 Pe 3,12). Pero 
esperamos nuevos cielos y nueva tierra, en los que habite la justicia (2 Pe 3,13). 
Puesto que la carne y la sangre no pueden heredar el Reino de Dios, se precisa 
una trasformación, para que este ser corruptible se revista de incorruptibilidad; 
y este ser mortal, de inmortalidad (1 Cor 15,50-54). 

La soberanía de Satán, antes de la entrada en escena de Jesús, parece un 
presupuesto indiscutido. En la escena de la tentación (que puede entenderse 
como un midrás cristiano sobre las tentaciones contra el auténtico mesianismo; 
cf. Me 8,33), el diablo aparece como quien dispone de este mundo (Mt 4,8-9/ 
Le 4,5-7). Para Jn (12,31; 14,30; 16,11), el diablo es «el príncipe de este 
mundo». En 2 Cor 4,4, Pablo lo ve en acción como «el dios de este mundo», 
que ciega los pensamientos de los infieles para que no resplandezca la luz del 
Evangelio. 

En muchos textos apocalípticos judíos y en el cristianismo se manifiesta la 
conciencia común de vivir al comienzo del tiempo final, en la perspectiva de 
una venida judicial esperada 5 . 


3 Cf. Me 13,8.24-27; Mt 24,29-31; Le 21,25-28; 1 Tes 4,15-17; 1 Cor 15,23. 
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ha discontinuidad 

Podemos destacar tres líneas de solución de continuidad entre el apocalip- 
ticismo y el cristianismo: la cristología, la historia y la tradición literaria. 

En primer lugar la cristología, que en la primitiva Iglesia estaba indisolu¬ 
blemente arraigada en la vida, enseñanza, muerte y resurrección de Jesús. Tanto 
en el apocalipsis sinóptico (Me 13 y par) como en el Ap, el discurso apocalípti¬ 
co queda vinculado a la cristología y reinterpretado a partir de esta 6 . Se ha 
observado, con acierto, que el Ap, más que un apocalipsis sobre los últimos 
tiempos y la consumación escatológica, es un evangelio hímnico del Cristo pas¬ 
cual 7 . Fundamento del cristianismo es la comprensión de que Jesús es el Hijo 
del hombre escatológico; pero que, antes de poner término a la historia como 
juez universal, ha intervenido decisivamente dentro de ella como salvador 8 . 

Al proclamar a Jesús como Mesías (Rom 1,1-6), la Iglesia roturó el terreno 
para reclamar la historia y el mundo como el lugar en que Dios se nos da a sí 
mismo (Jn 3,16-17; 5,24). Con ello queda desplazado el pesimismo histórico 
fundamental de la apocalíptica (cf. 1 Cor 1,30; 6,9-11; 2 Cor 5,17-20) 9 . Los 
cristianos llegaron a considerar la resurrección de Jesucristo como el verdadero 
«cambio de los eones». Esto lleva a una nueva concepción de la historia, deter¬ 
minada por el convencimiento de la existencia ya presente, y a la vez futura, de 
la salvación 10 . La tradición literaria de la primitiva Iglesia refleja también la 
disparidad teológica. El género literario característico del cristianismo es el evan¬ 
gelio y no el apocalipsis. Los textos propiamente apocalípticos se encuentran 
relativamente poco en el N.T.: señal de una actitud espiritual de distanciamien- 
to 11 . Las comunidades tienden a recurrir a estos textos en situaciones de catás¬ 
trofe, persecución y tribulaciones. Pero es válida la impresión, que se saca del 
conjunto, de que los escritores neotestamentarios han acortado e integrado el 
material apocalíptico de que disponían. Lo han penetrado de ideas cristianas 
y lo han subordinado decididamente a la parénesis comunitaria. Es el caso de 
Me 13, donde un material apocalíptico relativamente amplio, queda apuntalado 


6 Cf. W. G. Rollins, ‘The New Testament and Apocalyptic’, NTS 17 (1970/71) 454-476, 
en p. 472. 

7 Cf. K. P, Jorns, Das hymniscbe Evangelium. Untersuchungen zu Aufbau, Funktion und Her- 
kunft der hymnischen Stücke in der Johannesoffenbarung. StNT 5 (Güterloh 1971) pp. 75-76, 88-89, 
104-108 etc. 

8 Cf. Mt 11,2-6/Lc 7,18-23; Me 10,45; Gal 4,4-6; Rom 5,8; 8,32; Jn 3,17; 1 Jn 4,9. 

9 Cf. Rollins, NTS 1970/71, p. 472. 

10 Cf. A. Piñero, ‘Elementos apocalípticos en el Nuevo Testamento’, en: A. Piñero (ed.), 
Orígenes del cristianismo. Antecedentes y primeros pasos (Córdoba / Madrid 1991) 201-218, en p. 217. 

11 Cf. Rollins, NTS 1970/71, pp. 475-76. 
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por la amonestación contra falsos profetas (Me 13,5-6.21-22) y los avisos a vigi¬ 
lancia (Me 13, 33-37) 12 . 


1 

LA TRADICIÓN SINÓPTICA 

Juan Bautista, profeta mesidnico y predicador apocalíptico 

Las noticias sobre Juan Bautista, el éxito de su predicación penitencial y 
su carácter ascético, nos han llegado integradas en la composición literaria de 
los sinópticos. El bautismo de Juan era un rito original y dio pie a su apodo 
(Me l,4par). Su manifestación en el «desierto» corresponde a una expectación 
mesiánica contemporánea y a una arraigada tradición bíblica. La identificación 
del Bautista con el Elias apocalíptico es una especulación judeocristiana primiti¬ 
va, mantenida por Marcos (Me 1,6; 9,11-13) y por Mateo (Mt 3,4; 17,10-13; 
como cuestión discutida: 11,14), contra la que empieza a reaccionar Lucas (1,17) 
y que Juan (Jn 1,21) rechaza. 

Mateo (Mt 3,7-12) utiliza una fuente que da un marcado tinte escatológico 
a la predicación penitencial del Bautista, profeta de un juicio escatológico inmi¬ 
nente (Me pudo haber prescindido de estos datos, por no parecerle apropiada la 
perspectiva apocalíptica). 

Lucas recoge de la misma fuente esta predicación controversial y escatoló- 
gica (Le 3,7-14) y le añade una catcquesis moral (Le 3,15-17). La teología luca- 
na se detiene en la explicación de la vocación del Bautista (Le 3,1-2). Le intere¬ 
sa presentarlo como el último representante de los profetas del A.T. (Le 16,16). 
Lucas está ya al tanto de la especulación que tendía a presentar a Juan como el 
Cristo (Le 3,15; Hch 13,25). Quizás por eso interpreta de lleno su misión en 
el pasado de Israel, como preludio histórico de la predicación de Jesús y de la 
misión eclesiástica (Le 3,18-20) 13 . 

La apologética cristiana contra los sectarios, que se percibe en Marcos (Me 3, 
7-8), explicita Lucas (Le 3,15-16; Hch 13,25), destaca en Mateo (Mt 3,11.13- 
15) y reaparece con insistencia en Jn (1,19-27), hace que el Bautista, que debió 
profetizar a un «Fuerte Venidero», anuncie a uno «Más fuerte que yo». Le y Jn 

12 Cf. A. Sand, ‘Zur Frage nach dem ‘Sitz im Leben’ der Apokalyptischen Texte des Neuen 
Testaments’, NTS 18 (1971/72) 167-177, en p. 176-177. 

13 Cf. R. Trevijano, Comienzo del Evangelio. Estudio sobre el prólogo de San Marcos. Publica¬ 
ciones de la Facultad de Teología del Norte de España. Sede de Burgos, 26 (Burgos 1971) 
pp. 33-70. 
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recogen por canales distintos una tradición antigua, que veía al Bautista como 
predicador de Cristo. Es probable que el Bautista comenzase pensando en 
el Venidero en términos de la preexistencia de Elias y del Messias absconditus 
(cf. Jn 1,30) En un segundo estadio, dada la inminencia de su expectación, pudo 
insinuar que estaba ya presente como Messias incognitus (cf. Jn 1,31-33) entre los 
que habían reconocido en su actividad la intervención divina. Es verosímil que, 
por último, llegase a sospechar y hasta sugiriese ocasionalmente, que podía ser 
Jesús (Jn 3,34-36). 

La reseña «Q» (Mt 11,2-6/Lc 7,18-23), sobre su interrogante a Jesús por 
medio de mensajeros, confirma el fundamento histórico de esta interpretación. 
La incertidumbre del Bautista es la propia del profeta, ante una realización 
imprevista en su predicción del plan de Dios. Había previsto un Mesías Juez. 
Jesús le adoctrina sobre su función previa como Mesías Salvador 14 . 

La predicación del Bautista había quedado centrada, como la de los gran¬ 
des profetas, en la opción actual entre salvación y condena, ante el juicio inmi¬ 
nente. Como para la profecía postexílica, este juicio, al ser mesiánico, marca el 
fin de una edad y el comienzo de una era salvífica. El profeta escatológico es 
también apocalíptico, en un sentido amplio, en cuanto visionario del juicio y en 
tanto que maneja motivos de esta teología. La amonestación a penitencia de 
Juan y su mensaje mesiánico no se entienden sino encuadrados en una predica¬ 
ción fuertemente escatológica. Veía en el Mesías al juez del tiempo del fin, ya 
inmediato. Entre Me y Jn destaca la originalidad de la tradición «Q», preserva¬ 
da por Mt (3,11) y Le (3,16), de la predicción de un bautismo mesiánico-apoca- 
líptico en la predicación escatológica del Bautista 15 . 


El trasfondo apocalíptico de los exorcismos de Jesús 16 

El relato del exorcismo en la sinagoga de Cafarnaún (Me 1,23-28), 
que omite Mt y recoge Le 4,33-37, resulta de paralelismo llamativo con el de 
Me 5,1-20 par: el exorcismo en el país de los gerasenos/gadarenos. Cabe pre¬ 
guntarse si se trata de unidades independientes de tradición o, más bien, de un 
«doble» literario. Marcos ha podido, en efecto, desdoblar un relato de exorcis¬ 
mo, como el de Me 5,1-20, para expresar dramáticamente lo mismo que enseña 
Rom 1,16 mediante una aseveración teológica. Hay que notar que Mateo, que 

14 Cf. Trevijano (Burgos 1971) pp. 71-96. 

15 Cf. Trevijano (Burgos 1971) pp. 97-124. 

16 Cf. R. Trevijano, ‘El trasfondo apocalíptico de Me 1,24.25; 5,7.8 y par’, Burgense 11 
(1970) 117-133. 
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omite esta historia de exorcismo en la sinagoga de Cafarnaum, al narrar el exor¬ 
cismo entre los gerasenos (en su relato «gadarenos»), habla de dos endemonia¬ 
dos. Parece que aquí Mateo no sigue a Me, sino a otra fuente, que podría haber 
sido también la de Marcos, que deja escapar unas curiosas alternativas de plural 
y singular en Me 1,24 y 5,7. Nos explicamos que haya tenido interés en desdo¬ 
blarlo cuando percibimos que el episodio tiene para Marcos una importancia 
programática. Le sirve para dar el testimonio poderoso de la libertad que Jesús 
otorga a los ligados por los poderes demoníacos, ya en el «primer día» (paradig¬ 
mático) del ministerio 17 . Recordemos que Marcos recoge también un doble de 
la multiplicación de los panes (Me 6,32-44; 8,1-9); acaso para prefigurar con 
ambas la eucaristía de las comunidades, tanto la de las judeocristianas como la 
de los cristianos de la gentilidad. 

El apostrofe (Me 1,24/5,7) ha sido explicado como «apotropeico»: como 
frase de defensa de uno amenazado por el demonio 18 . Conocemos, en efecto, 
fórmulas apotropeicas de la antigüedad por los papiros mágicos. Pero en este 
caso los papeles estarían invertidos. El apostrofe se entiende mejor como contra¬ 
posición entre lo diabólico, que pretende conservar su campo de dominio y su 
esfera de autonomía, y lo divino, que hace irrupción con la persona de Jesús. El 
giro es casi el mismo usado por Jefté al protestar porque el rey de los amonitas 
viene a atacarle en su propio país (Jue 11,13) o por la mujer que se queja a 
Elias de que, con su venida como hombre de Dios a ella pecadora, le ha traído 
la desgracia (1 Re 17,18). El apelativo de reconocimiento es «Santo de Dios» 
en Me 1,24 e «Hijo del Dios Altísimo» en Me 5,7. El título «Santo de Dios» nos 
parece secundario y marcano respecto a un primitivo «Hijo de Dios» (como en 
Mt 8,29 y Me 5,7); sin embargo, pudo estar ya difundido en un estadio tem¬ 
prano de la transmisión (cf. Jn 6,69). Encierra un aspecto de reconocimiento del 
mesianismo divino de Jesús (cf. Me 1,34; 3, 11); pero en línea con la fe de los 
demonios de Sant 2,19- 

El conjuro (Me 5,7) de protesta (Me 1,24), da expresión a la queja de los 
demonios que ven en peligro —antes de tiempo (cf. Mt 8,29)— su dominio 
sobre los hombres en este mundo 19 . Tal protesta corresponde de lleno a una 
concepción apocalíptica: Dios ha dejado caer un cierto dominio de este mundo, 
y de la humanidad o parte de ella, en mano de las potencias diabólicas. No es 
justo quitárselo antes de lo previsto (cf. Mt 8,29). 


17 Cf. W. Grundmann, Das Evangelium nacb Markus. THandkNT (Berlín 3 1968) p. 4l. 

18 Cf. O. Bauernfeind, Die Worte der Dámonen im Markus-Evangelium (Stuttgart 1927) pp. 3- 
18, 29-34 y 68-69. 

19 Cf. E. Lohmeyer, Das Evangelium des Markus. KEKNT (GÓttingen 1967) pp. 94-95. 
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Muchos judíos debieron de chocar con el escándalo (cf. 1 Cor 1,23) de un 
Cristo, que no era ni el Mesías davídico nacionalista, ni el Hijo del hombre celes¬ 
te que abría ya paso al nuevo eon. Cabe explicar la fragua de esta tradición litera¬ 
ria dejando en pie una alternativa. Como dato constatado durante el ministerio de 
Jesús: el Adversario se apoya en la expectación apocalíptica imperante y protesta 
a Jesús apelando a este presunto plan divino. O bien, como proyección de un pro¬ 
blema comunitario: la preocupación apologética, frente al escándalo de círculos 
apocalípticos, lleva a poner en boca de los espíritus malignos los cálculos sobre un 
Mesías apocalíptico, al que sólo se esperaba al término de la historia. 

La respuesta de Jesús (Me 1,25) se interpreta frecuentemente conforme a 
la teoría del secreto mesiánico. El llamado «secreto mesiánico» (que ha sido 
entendido de modos diversos por los exegetas, desde el planteamiento que hizo 
Wrede en 1901) 20 , es un dato que puede situarse históricamente en el ministe¬ 
rio mismo de Jesús 21 ; aunque haya sido subrayado por el evangelista. Pero la 
imposición de silencio no ha recibido aquí la impronta del «secreto mesiánico» 
(sí en Me 1,34 y 3,11-12). El epitemein corresponde al término técnico (en la 
Biblia y Qumrán) para describir la subyugación de los poderes hostiles a Dios 
(cf. lQGenAp XX 28-29; 1QM XIV 9-15; Jds 9). El mandato de silencio proce¬ 
de de la tradición premarcana, tanto en Me 1,25 como en 4, 39- Precede y pre¬ 
para la orden de expulsión (cf. Me 5,7-8). 

El sentido total del exorcismo es negar la concepción en que se basa la 
protesta: Dios no ha abandonado este mundo bajo el dominio de los espíritus 
satánicos. Jesús viene a reclamar para Dios lo que es legítimamente suyo y que 
la potestad diabólica usurpaba. El objetivo del relato, en la tradición cristiana 
en que fraguó, pudo ser el proveer una explicación del por qué de los exorcis¬ 
mos y la predicación universal de los misioneros cristianos, sin esperar (ni pre¬ 
tender provocar, como hicieron los zelotes), la intervención prodigiosa de Dios 
como vengador de sus fieles. 


El discurso «apocalíptico» de Me 13 

El evangelista ha combinado varios grupos de dichos, algunos de los cuales 
contenían elementos apocalípticos. No ha editado simplemente un apocalipsis 
judeocristiano que puede descubrirse en 13,7-8.14-20.24-27.30-31 22 . 


20 Cf W. Wrede, Das Messiasgeheimnis in den Evangelien zugleich ein Beitrag zum Verstandnis 
des Markus Evangeliums (Góttingen 1901) pp. 22-32. 

21 Cf. V. Taylor, The Gospel according to Saint Mark (London 2 1966) pp. 122-124. 

22 Cf. Taylor (London 2 1966) p. 636. 
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Se ha sostenido que en Me 13 no sólo tenemos frecuentes motivos apoca¬ 
lípticos, sino los rasgos del género y las características del apocalipticismo 23 . El 
encuadre del discurso (Me 13,1-4.37) lo muestra como una conversación escolar 
esotérico-apocalíptica en que el maestro revela misterios escatológicos. En corres¬ 
pondencia a las cuestiones introductorias (13,4), hay dos partes: A (13,5b-27) y 
B (13,28-36). En la primera, el tiempo final se sucede en tres etapas. Junto 
a los tres estadios de la descripción apocalíptica, hace de contrapunto una segun¬ 
da temática: los tres fragmentos parenéticos incluidos (13,5b-6.9-13 y 21-23). 
La respuesta a la cuestión escolar típicamente apocalíptica queda estructurada 
mediante el esquema de los dos eones (13,7-23 y 24-27). En cambio las inclu¬ 
siones parenéticas no determinan la estructura del conjunto 24 . Pese a ello, la 
intención de Marcos es en parte polémica; sin renunciar a la expectación próxi¬ 
ma, quiere corregir una especie de espera que ve en ciertos acontecimientos los 
signos del fin. Su objetivo es ante todo parenético 25 . 

1. El comienzo de los dolores de parto (Me 13,7-13): Se dice «todavía no es el 
fin» (v. 7) precisamente de aquellos sucesos que se consideraban signos del fin. 
El error desenmascarado consiste en valorar los sucesos y figuras históricas como 
directa manifestación del fin y de la parusía. Se espera la parusía dentro de la 
historia y, en realidad, será una irrupción sobrenatural. Ello desenmascara a todo 
pretendiente dentro del curso normal del mundo 26 . La visión original de Me 
en 13,9-13 es que la persecución será para la Iglesia un medio de cumplir su 
misión evangelizados 27 . La expectación por Jesús de un período de desarrollo 
histórico tras su muerte y resurrección, está tan bien atestiguada como la de una 
consumación del Reino relativamente próxima. Me 13,10 y Mt 10,23 son cohe¬ 
rentes con tal de que se tome en serio Me 13,3 0 28 . Me 13,10 no indica que 
Marcos piense en siglos de evangelización sino en el mundo contemporáneo 29 . 
Las características del tiempo intermedio son, ante todo, en lo que atañe a los 


23 Cf. E. Branderburger, Markus 13 und die Apokalyptik. FRLANT 134 (Gottingen 1984) 
P-9. 

24 Cf. Branderburger (Gottingen 1984) pp. 16-19- 

25 Cf. F. Neirynck, ‘Le discours anti-apocalyptique de Me XIII’, ETL 45 (1969) 154-164, 
en pp. 154-155. 

26 Cf. H. Conzelmann, ‘Geschichte und Eschaton nach Me 13’, ZNW 50 (1959) 210-221, 
en pp. 217-20. 

27 Cf. J. Dupont, ‘La persécution comme situation missionaire (Marc 13,9-11)’, en: Die Kir- 
che des Anfangs. Für H. Schürmann (Freiburg 1978) 97-114; Les trois apocalypses synoptiques. Marc 
13; Matthieu 24-23; Luc 21. LD 121 (Paris 1985) p. 24. 

28 Cf. G. R. Beasley-Murray, Jesús and the Future. An Fxamination of the Criticism of the Fscha- 
tological Discourse, Mark 13 with Special Reference to the Little Apocalypse Theory (London 1956) 
pp. 191-199- 

29 Cf. Taylor (London 2 1966) pp. 637-638. 
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discípulos, la necesidad de participar en los sufrimientos de Cristo y el avance 
del Evangelio entre persecuciones. En lugar de cálculos y especulaciones apoca¬ 
lípticas, el evangelista ha sacado a primer plano un tema central de su teología, 
el tema del discipulado que se realiza en el seguimiento del camino de pasión 
del Hijo del hombre 30 . La salvación queda asegurada a quien aguante hasta el 
fin (Me 13,13). 

2. ha tribulación (13,14-20) alude al punto culminante de la tribulación 
final: La profanación del Templo y la ruina de Jerusalén. Lo que no está claro es 
si, desde la perspectiva del v. 23 esta crisis es ya historia pasada o queda todavía 
por delante. Si Marcos redactó su evangelio hacia los comienzos de la guerra 
judía (a. 66) o poco después de la caída de Jerusalén. Hay quienes piensan que 
Marcos escribía probablemente muy próximo cronológicamente a la revuelta 
judía y antes de la captura de la ciudad 31 . La comunidad marcana tiene todavía 
por delante 13,14-20. Me 13,14-20 no habla de la fuga a Pella de la comuni¬ 
dad cristiana, dato que recoge Eusebio de Cesárea. La huida a Pella es pues el 
tiempo ante quem de la composición de Me 32 . 

También se ha sostenido que no sólo lo descrito en w. 7-8 sino también 
los trágicos sucesos en w. 14-20 son historia pasada. A partir de esta segunda 
datación, se puede sostener que la fiebre apocalíptica producida por la destruc¬ 
ción de Jerusalén, pudo haber alcanzado la comunidad del evangelista, que reac¬ 
ciona contra esta tensión apocalíptica con sus falsas esperanzas y decepciones 
componiendo el c. 13. La intención de Me sería pues antiapocalíptica 33 . 

En todo caso, el presente queda trasparente por las tradiciones incorpora¬ 
das en vv. 5b-6.9-13.21-22. En el material de tradición de vv. 5b-6 y 21-22 
era agudo el problema de la corrupción o falsa fe por la predicación salvífica de 
pretendientes mesiánicos judíos. En Me 13.21-23 hay una polémica contra libe¬ 
radores mesiánicos, tal como los conocemos por Josefo, BJ 34 . Los impostores 
de que se trata son fanáticos judíos 35 y esto vale tanto para los zelotes de antes 
como de después de la guerra judía. Esta explicación nos parece más realista 
que las que han visto en los denunciados en 13,5b-6 y 21-22 diversos tipos 


30 Cf. R. Pesch, Naherwartungen. Tradition und Redaktion in Mk 13 (Dusseldorf 1968) 

p. 138. 

31 Cf H. C. Kee, Comunity of the New Age. Studies in Mark’s Gospel (London 1977) pp. 100- 
102. Entiende que Me fue producido por una comunidad apocalíptica, probablemente en los años 
justo anteriores a la caída de Jerusalén (pp. 176-177). 

32 Cf. C. Breytenbach, Nachfolge und Zukunftserwartung nach Markus. Eine methodenkritische 
Studie. ATANT 71 (Zürich 1984) pp. 282 y 311-316. 

33 Cf. Neirynck, ETL 1969, en p. 163-164. 

34 Cf. Branderburger (Gottingen 1984) pp. 79-80, 151, 156 y 296. 

35 Cf. Dupont (Paris 1985) p. 17. 
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de herejes cristianos 36 . Las dos expresiones del v. 23 son elementos del género 
«testamento». Se refieren a problemas presentes en el tiempo del autor his¬ 
tórico. 

3. El fin (13,13b.24-27). Hay que tener en cuenta la determinación tem¬ 
poral en el v. 24, que marca el giro decisivo. En la base queda el esquema men¬ 
tal apocalíptico del cambio de los eones. La respuesta a la cuestión del signo 
queda en los vv. 24-25. Vincula estrechamente el signo con la venida de ese 
Hijo del hombre celeste que trae el giro salvífico. Los signos que pertenecen a 
la esfera terrestre son engañadores 37 . En Me hay una clara distinción entre his¬ 
toria y sobrenatural y esto es posible por su comprensión de la Iglesia. La expec¬ 
tación está cambiada porque ya se conoce al que ha de venir como figura histó¬ 
rica 38 . El acontecimiento final propio es visto en el juicio y la recolección de los 
elegidos, en la condenación de los infieles y la salvación de los fieles, que el 
Hijo del hombre aporta con su venida. Juicio y salvación están vinculados 
al Hijo del hombre (Me 8,38). Por eso el objetivo propio de los escogidos es 
anunciar el Evangelio (13,10), aguantar el odio por el nombre de Jesús (13,13). 
No andar buscando signos apocalípticos 39 . 

También la parte B (13,28-36) es respuesta a la cuestión escolar del v. 4, 
en forma de consecuencias parenéticas para el presente (13,33-36) 40 . El interés 
predominante no queda, como harían sospechar las preguntas del cuestionario, 
elaborado en la escenificación de 13,1-4, en la descripción apocalíptica, sino en 
la recta postura ante lo venidero, en la parénesis escatológica. 

El problema presupuesto por w. 28-32 es la experiencia hecha por la comu¬ 
nidad de la demora del giro salvífico esperado con ansia. Sólo en los w. 30-31 
entra en juego la expectación próxima del evangelista. Marcos no está dispuesto 
a abandonar la idea de un fin inminente; pero en 13,32-37 subraya la incerti¬ 
dumbre en que se queda por lo que atañe al momento preciso. Me 13,30 es una 
expresión de la expectación próxima del evangelista, que, mediante 13,32, ha 
sido despojada de significado apocalíptico 41 . Ciertamente es importante para 
Marcos la Parusía del Hijo del hombre, que esperaba probablemente dentro de 
unos decenios, pues traerá la unión definitiva de los discípulos con su Señor y el 


36 Los presuntos herejes han sido descritos de modos muy variados: gnósticos, carismáticos 
entusiastas o taumaturgos itinerantes del tipo «hombre divino». Cf. R. Trevijano, ‘En torno a la 
cristología de Marcos’, TeolBsAs 12 (1975) 128-154, en pp. 138-146. 

37 Cf. Branderburger (Gottingen 1984) pp. 99-103. 

38 Cf. Conzelmann, ZNW 1959, pp. 216-217. 

39 Cf. Pesch (Düsseldorf 1968) pp. 174-175. 

40 Cf. Brandenburger (Gottingen 1984) pp. 19-20. 

41 Cf. Pesch (Düsseldorf 1968) pp. 181-188. 
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premio de sus sufrimientos, que han participado de su Maestro en cuanto que 
le han seguido; pero el centro del entero evangelio no es la Parusía sino la Pasión 
del Hijo del hombre 42 . La declaración del v. 32 lleva en sí, precisamente 
porque crea un problema arduo en materia cristológica, la marca de su autenti¬ 
cidad 43 . El elemento nuevo, que el tema de la vigilancia introduce así en la 
esperanza escatológica cristiana, con relación a la espera judía, está esencialmen¬ 
te determinado por la fe pascual y en definitiva por la cristología 44 . 


2 

LA TRADICIÓN PAULINA 

Dualismo apocalíptico 

La entera condición escatológica queda descrita en 1 Tes 5,4-5 mediante 
las antítesis de noche y día, tiniebla y luz. S. Pablo evocará de nuevo este con¬ 
traste de noche y día en Rom 13,12. Lo mismo que el del sueño (Rom 13,11), 
con el que prosigue su parénesis bautismal en 1 Tes 5,6-8. Destaca el contraste 
entre los en vela y los dormidos, los sobrios y los embriagados. Los cristianos 
son los que han de ser sobrios por ser del día, armados con esa panoplia, de 
tradición bíblica (cf. Is 59,17; Sab 5,17-20) y amplio porvenir deuteropaulino 
(Ef 6,14-17) 45 , en la que Pablo introduce la tríada de virtudes teologales (1 Tes 5, 
8), que viene a ser el carnet de identidad del cristiano (1 Tes 1,3). La contrapo¬ 
sición entre la situación anterior y la posterior al bautismo, entre los de fuera y 
la comunidad, queda subrayada por el nuevo contraste entre los aún sujetos a la 
cólera de Dios y los llamados a realizar la salvación cristiana (1 Tes 5,9). 

Tiempo después hablará de las armas de la luz que revisten quienes han 
desechado las obras tenebrosas (Rom 13,12), en una nueva contraposición de 
lenguaje apocalíptico entre la esfera empecatada de lo mundano y las provisio¬ 
nes divinas. 


42 Cf. E. Schweizer, ‘Eschatologie im Evangelium nach Markus’, en: Beitrdge zur Theologie 
des Neuen Testaments (Zürich 1970) 43-48, en pp. 47-48 (= ‘Eschatology in Mark’s Gospel’, en: 
Neotestamentica et Semítica. Studies in honour of M. Black (Edinburgh 1969) 114-118. 

43 Cf. J. Winandy, ‘Le logion de l’ignorance (Me 13,32; Mt 24,36), RB 75 (1968) 63-79, 
en pp. 63-64. 

44 Cf. Dupont (Paris 1985) pp. 35-47. 

45 Cf. R. Trevijano, En lucha contra las potestades. Exégesis primitiva de Ef. 6,11-17 hasta Oríge¬ 
nes. Victoriensia, 28 (Vitoria 1968) pp. 37-47 y 337-373. 
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Pablo usa un lenguaje apocalíptico para abrir a toda la comunidad una 
perspectiva misionera. Han de ser intachables e íntegros, hijos irreprochables de 
Dios en medio de una generación depravada y perversa (Flp 2,15). Una conside¬ 
ración del mundo presente muy propia del pesimismo apocalíptico. Una valora¬ 
ción negativa, que no por eso deja de tener mucho de realista, de la que han 
participado diferentes tradiciones neotestamentarias (cf. Me 8,38; Mt 12,39; 
Le 9,41); si bien con la corrección decisiva que aporta la soteriología cristiana 
(cf. Jn 3,17; 12,47). Porque lo que se espera de los fieles no es que se aparten 
de un mundo condenado sin remedio (cf. 1 Cor 5,9-10), sino que resplandezcan 
entre esa gente como las estrellas en el mundo (Flp 2,15). Es lo que Dn 12,3 
esperaba de los sabios encargados de instruir la justicia a la multitud. La frase 
de Pablo puede ser reminiscencia de Dn, de donde también podría derivar la 
expresión análoga de Mt 5,14-16. 

En su desarrollo sobre el discurso de la cruz (1 Cor 1,18-2,5), este mensaje 
resulta necedad para los que se pierden, en tanto que es fuerza de Dios para los 
que se salvan (1,18). Marca, pues, un dualismo soteriológico, que tiene su raíz 
en el dualismo apocalíptico 46 . 

Como cuando escribía 1 Cor 1,18-25, el Apóstol, al referirse en 2 Cor 4,3 
al evangelio velado para los que se pierden, vuelve a situarse dentro del lenguaje 
del dualismo ético e histórico de la mentalidad apocalíptica. 

En 1 Cor 6,1 señala a los de fuera como «injustos» en contraste con los 
«santos» de dentro. Desde la perspectiva de la historia de salvación el mundo 
pagano queda del lado de la injusticia y la comunidad del lado de la santidad. 
La perspectiva histórica salvífica de Pablo es aquí concretamente la de la apoca¬ 
líptica. La visión de un mundo inicuo en el que se encuentra un resto santo. Sus 
fieles saben que los santos juzgarán al mundo. Es también una concepción apo¬ 
calíptica que asoma en el A.T. en Dn 7,22 y se explicita en Sab 3,8. Se refleja 
también en Ap 3,21 y con toda claridad en Ap 20,4. 

En 1 Cor 7,12-16, al tratar de los matrimonios en que una de las partes se 
mantiene pagana, el Apóstol se atiene a un principio general: dar más fuerza al 
dinamismo de santificación que al de contaminación (7.14). Como está hablan¬ 
do de paganos que continúan como tales, no puede tratarse de una santificación 


46 Estamos de acuerdo con L. Schottroff, Der Glaubende und die feindliche Welt. Beobachtungen 
zu gnostischen Dualismus und seiner Bedeutung für Paulus und das Johannesevangelium. WMANT 37 
(Neukirchen-Vluyn 1970) p. 170-176, en que Pablo tiene mucho en común con el dualismo apo¬ 
calíptico judío y en que hay algo específico que une al dualismo gnóstico y al paulino frente al 
judío: una visión extremadamente negativa del hombre irredento; pero no con que Pablo utilice 
promiscuamente las representaciones de ambas esferas de pensamiento, puesto que la gnóstica le 
es posterior. 
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actual en sentido estricto. El Apóstol se refiere, desde una perspectiva apocalíp¬ 
tica cristiana, al contraste entre el mundo pagano pecador sometido a Satanás y 
la comunidad como ámbito de realización actual de la soberanía del Cristo ensal¬ 
zado. El consorte pagano ha pasado de hecho a esta esfera de influencia. Lo 
muestra el argumento que expone a continuación con el caso de los niños. Los 
niños de padre o madre cristiana, en cuanto aún no bautizados, podrían verse 
del lado de la impureza. Sin embargo, se los pone del lado de la santidad. El 
Apóstol en esta argumentación maneja pues un doble registro: el contraste entre 
dos ámbitos espirituales, el del mundo pagano pecador y el de la comunidad 
cristiana, por un lado; la perspectiva de una santificación futura, de algún modo 
ya incoada, por otro. 

En Rom 12,2 el Apóstol vuelve a conectar la voluntad salvífica divina con 
la quiebra del mundo presente. Visión negativa del tiempo actual que manten¬ 
drá el autor de Ef 5,16 y con más agudeza 1 Jn 5,19- 


El adversario satánico 

Que en 1 Tes 2,17-18, Pablo vea al diablo en acción para poner obstáculos 
a sus proyectos misionales o pastorales, es un dato básico de su acervo de re¬ 
presentaciones apocalípticas. Se ha podido afirmar que la cuestión apocalíptica 
—a quién corresponde la soberanía de este mundo— está tanto tras la teología 
del Apóstol como tras su parénesis 47 . En el fondo de 2,17-18 queda también la 
comprensión apocalíptica de la tribulación. Pablo, a la par con su conversión, 
pudo actualizar elementos de la escatología apocalíptica para su comprensión del 
acontecimiento salvífíco 48 . 

La entrega del incestuoso a Satanás en 1 Cor 5,5 no es un castigo vindicativo 
sin más, sino un medio de conseguir la salvación espiritual del culpable en el jui¬ 
cio escatológico 49 . Cualquier apocalíptico estaba convencido de que el pecador, 


47 Cf. Kásemann, ZTK 59 (1962) p. 282. 

48 Cf. H. H. Schade, Apokalyptische Christologie bei Paulus. Studien zum Zusammenhang von 
Christologie und Eschatologie in den Paulusbriefen. GTA 18 (Gottingen 1981) pp. 131-134. 

49 Los esenios se consideraban santos y el mantenimiento de esta santidad reclamaba un 
código muy estricto de normas sexuales, inclusive leyes contra el incesto ( CD-A V 7-11). Los que 
fallaban debían ser expulsados ( CD-A VII 21-VIII 3). Efecto de la expulsión era que el pecador 
quedaba apartado del reino de santidad y gracia y trasferido al del poder de Satán, que caerá bajo 
la ira de Dios. A diferencia de Pablo, la perspectiva era que los expulsados serían destruidos por 
Satán en el último día. Cf. A. Y. Collins, ‘The Function of «Excomunication» in Paul’, HThR 73 
(1980) 251-263, en p. 263. 
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dejado de la mano de Dios, había caído bajo el poder de Satán 50 . La entrega no 
era, pues, sino la constatación de un hecho y al mismo tiempo marcar sus límites. 
Satanás es impotente frente a la voluntad salvífica del Señor y la oración de la 
comunidad. Su acción no puede ir más allá de la aniquilación de esta vida 51 . 

El mismo trasfondo apocalíptico se trasluce en 2 Cor 4,4 donde atribuye el 
velamiento de la verdad evangélica a la actividad del Adversario, denominado 
dios de este mundo. Ve al dios de este mundo como causante principal de la 
ceguera intelectual de los infieles, incapaces de captar la irradiación evangélica 
de la gloria de Cristo. Esto supone una capacidad de engaño de los poderes tras¬ 
cendentes adversos al plan de salvación de Dios. Una concepción que, como tan¬ 
tas otras del apocalipticismo, es remota heredera de tradiciones proféticas (cf. 1 
Re 22,19-23 / 2 Cr 18, 18-22). 

Cristología apocalíptica 

La formulación judeocristiana helenística de 1 Tes 1,9-10 52 . distingue cla¬ 
ramente entre el acontecimiento pasado de la resurrección y el retorno del Hijo 
ensalzado que se espera. La alusión a la liberación como acontecimiento actual 
implica tanto una referencia implícita a la muerte de Cristo por nosotros como, 
probablemente, el origen de la fórmula en la situación bautismal. Fe en la resu¬ 
rrección del Señor y espera en su parusía. Cristología ligada a una soteriología 
de liberación del juicio de condena. Pablo recoge el tema profético y apocalípti¬ 
co de la cólera divina que cae sobre los impíos y da a la par la fundamentación 
cristológica de la salvación (1 Tes 5,9-10). La referencia conjunta a Dios y a 
Cristo y el contraste cólera/salvación serán temas prominentes en Rom (2,5.8-9; 
5,9); pero ya ha marcado su importancia en 1 Tes 1,10 y 2,16. Ha reinterpreta¬ 
do la escatología apocalíptica por el kerygma de la muerte y resurrección de 
Cristo (cf. 1 Cor 15,3-4) 53 . En 1 Tes no queda todavía explícito; pero, a medida 


50 Cf. la situación parecida de los falsos apóstoles de 2 Cor 11,13-15 y de los falsos doctores 
de Rom 16, 17-20. 

51 Cf. R. Trevijano, ‘A propósito del incestuoso (1 Cor 5-6)’, Salmant 38 (1991) 129-153, 
en pp. 134-135. 

52 G. Friedrich, ‘Ein Tauflied hellenistischer Judenchristen. 1 Thess. 1, 9f\ en: Auf das 
Wort kommt es an. Gesammelte Aufsatze (Góttingen 1978) 236-250, por las coincidencias lingüísti¬ 
cas (Mt 10,32/Lc 12,8; Mt 3,7/Lc 3,7), busca al autor del «himno» en un teólogo judeocristiano 
que ha reunido la colección «Q». 

53 Para J. Baumgarten, Paulus und die Apokalyptik. Die Auslegung apokalyptischer Überlieferun- 
gen in den echten Paulusbriefen. WMANT 44 (Neukirchen-Vluyn 1975) p. 236, lo nuevo de la rein¬ 
terpretación paulina de tradiciones apocalípticas aparece primero en el cristocentrismo de tiempo 
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que madura su pensamiento, resulta claro que para él no es el juicio, sino la 
cruz, el acontecimiento salvífico decisivo 54 . 

En 2 Cor 4,4 no sólo nos encontramos con la muestra mayor del legado 
apocalíptico paulino (el «dios de este mundo»). La iluminación del evangelio de 
la gloria de Cristo, que es imagen de Dios (1 Cor 11,7, 2 Cor 3,13; Rom 8,29), 
es una expresión clave de cristología paulina. No está fuera de lugar el ponderar 
la cristología apocalíptica paulina 55 . 

La bendición descendente del saludo epistolar en Gal 1,4 va seguida de un 
doble artículo cristológico y soteriológico. El cristológico, que alude a la entrega 
de sí mismo por nuestros pecados, derivará en una fórmula confesional o hímnica, 
tal como aparecerá en 1 Tim 2,6. Lo segundo responde a la fórmula confesional 
citada por Pablo en 1 Cor 15,3. La finalidad y consecuencia de tal entrega soterio- 
lógica es, muy apocalípticamente, el librarnos de este mundo presente malo. 

Frente a los fieles de Corinto que cuestionaban la resurrección final de los 
muertos (15,12), atendiendo al hecho de la corrupción de los cadáveres (15,35), 
San Pablo no se detiene a explicar que no basta la inmortalidad o asunción celes¬ 
te del alma, porque entiende la escatología desde la cristología. Cristo resucita¬ 
do (lo que ningún cristiano cuestionaba: cf. 15,11) es la primicia de todos los 
resucitados o trasformados (15,20-23-51.54). Ante la realidad de la resurrección 
de Cristo (15,1-11), el Apóstol no quiere ver otra alternativa que el nihilismo 
soteriológico (15,17-18) y escatológico (15,19-32) 56 . 

Sabiduría apocalíptica 

Pablo justifica que su evangelización no fuera un discurso sabio porque 
ello devaluaría la predicación de la cruz (1 Cor 1,17b) 57 . Es la apertura de una 
exposición que contrasta la sabiduría de este mundo con la sabiduría de Dios 58 . 


e historia, en la destrancendentización de Dios (p. e., la renuncia al «ángelus interprex») y la 
inmediatez de Dios dada con ello —así como en la orientación antropológica de la pasada, presen¬ 
te y futura actuación de Dios—. En la fidelidad de Dios culmina igualmente la intencionalidad 
de la teo-logía paulina (cf. 1 Cor 1,4-9; Flp 1,3-11). 

54 Cf. C. Miinchow, Ethik und Eschatologie. Ein Beitrag zum Verstdndnis der frühjüdiscben Apo- 
kalyptik mit einem Ausblick auf das Nene Testament (Gottingen 1981) pp. 159-160. 

55 Cf. Schade (Gottingen 1981) pp. 213-215. 

56 Cf. R. Trevijano, ‘Los que dicen que no hay resurrección (1 Cor. 15, 12)’, Salmant 33 
(1986) 275-302, en pp. 298-302. 

57 Predicar el Evangelio exhibiendo sabiduría humana sería una autoafirmación e iría direc¬ 
tamente contra el contenido del Evangelio. Cf. T. Engberg-Pedersen, ‘The Gospel and Social 
Practice according to 1 Corinthians’, NTS 33 (1987) 557-584, en p. 563. 

58 V. P. Branick, ‘Source and Redaction Analysis of 1 Corinthians 1-3’, JBL 101 (1982) 
251-269, estima que Pablo recoge una homilía sinagogal sobre la sabiduría (1,18-31; 2,6-16 y 
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En 1 Cor 1,17-2,5 contrapone la predicación del Evangelio y la sabiduría 
mundana. La sabiduría del mundo es la propia de la cultura pagana. El Apóstol 
se contrapone en primera línea a retóricos y sofistas (1 Cor 2,4a; cf. 1 Tes 2,3- 
11) porque el discurso retórico o filosófico no es medio de salvación. La sal¬ 
vación es poder de Dios 59 , que se manifiesta en la eficacia de la conversión 
(1 Tes 1,5-6) y los dones espirituales resultantes (1 Tes 5,19-20; 1 Cor 12,4- 
11.28-30; Gal 3,2-4). Pablo no descarta todo discurso sabio. Sabe hablar sobre 
la sabiduría misteriosa de Dios. El discurso sobre esta es uno de los carismas 
(1 Cor 12,8) 60 . 

En 1 Cor 2,6-9 el Apóstol se muestra heredero de una tradición sapiencial 
y apocalíptica que sabe de conocimiento más profundo de los misterios divinos 
de los que han madurado más espiritualmente. Habla del evangelio como sabi¬ 
duría de Dios, muy a la manera de sus predecesores judíos que identificaban la 
Ley con la Sabiduría de Dios, ese aglutinante cósmico que mantenía al universo 
y confrontaba a Israel y las naciones con las alternativas de justicia o pecado, 
vida o muerte 61 . Está también en linea con el pensamiento de la filosofía hele¬ 
nística que abría la «fisiología», una sabiduría profunda de la realidad, a la 
mente de los perfeccionados por la ética. Heb 5,14 (y de algún modo Ef 4,13) 
se sitúan en esta tradición de los dos grados de enseñanza. Lo mismo que en las 
concepciones apocalípticas y en el surco de las aspiraciones de la religiosidad 
helenística a un conocimiento revelado, Pablo describe esta sabiduría de Dios, 
misteriosamente escondida y destinada a una manifestación final 62 , como con¬ 
trapuesta a la de este mundo y sus poderes caducos (sean éstos los demoníacos o 
los políticos, económicos y culturales) (1 Cor 2,6b-8a). Ve la prueba de la igno¬ 
rancia de los poderes cósmicos o mundanos en su intervención en la crucifixión 
de Cristo (2,8b). Luego el acontecimiento de la cruz tiene mucho que ver con la 
sabiduría de Dios. Hasta podemos entender que esta representa la comprensión 
de ese misterio dentro del plan divino revelado en la Escritura. Lo que hace el 
Apóstol a renglón seguido es exaltar la trascendencia de Dios en su objetivo de 


3,18-33), que adapta a la situación de Corinto al añadir 1,17; 2,1-5 y 3,1-4. Consideramos gra¬ 
tuita esta distinción. 

59 Cf. 1 Cor 1,18.24; 2,4-5; 4,19-20; 12,3. 

60 Cf. R. Trevijano, ‘El contraste de sabidurías (1 Cor 1,17-4,20)’, Salmant 34 (1987) 277- 
298, en pp. 296-297. 

61 Cf. E. E. Johnson, ‘The Wisdom of God as a Apocalyptic Power’, en: Faith and History. 
Essays in Honor of P. W. Meyer. Ed. by J. T. Carroll - C. H. Cosgrove - E. E. Johnson (Atlanta, 
Georgia 1990) 137-148, en p. 146. 

62 G. Sellin, ‘Das «Geheimnis» der Wahrheit und das Rátsel der «Christuspartei» (zu 1 
Kor 1-4)’, ZNW 73 (1982) 69-97, en p. 83, nota que la terminología ( sophía) es judeohelenista; 
el contenido ( mysterion ) es apocalíptico. Lo mismo vale de 2,10. 



254 


RAMÓN TREVIJANO ETCHEVERRÍA 


salvación (1 Cor 2,9), con una cita escriturística que no está en la Biblia. El ver, 
oír y comprender está vinculado tradicionalmente con revelación profética y 
apocalíptica 63 . La cita de Pablo está vinculada con una tradición itinerante ates¬ 
tiguada frecuentemente por apocalipsis 64 . Podemos seguir con bastante probabi¬ 
lidad la trayectoria de una descripción apocalíptica de la contemplación de los 
misterios celestes a una temprana tradición catequética prebautismal sobre 
el esquema de las Dos Vías con conclusión escatológica. Por otro lado el texto 
fue apropiado muy pronto por la tradición no canónica de dichos y siguió su 
propio camino 65 . 

El Apóstol describe también esta sabiduría como una revelación espiritual 
(1 Cor 2,10-16) 66 ; pero tal sabiduría superior no reside en nuevos contenidos, 
sino en un grado de conciencia superior por el que se reflexionan los mismos 
contenidos 67 . La ha proporcionado Dios mediante el Espíritu que escruta aún lo 
divino abisal (2,10). 


La tensión escatológica 

Pablo tiene algo muy claro: el olvido de lo que ha dejado atrás (su pasado 
satisfecho de judío observante) y la salida tensa en dirección a lo que le queda 
por delante (Flp 3,13). Como hará luego en 1 Cor 9,24, esta situación le evoca 
el lenguaje del atletismo: con la mira en la meta, corre tras el premio que es la 
llamada trascendente que nos hace Dios en Cristo Jesús (3,14). Distingue así 
entre la vocación a las realidades salvíficas de la vida presente y su meta y pre- 


63 Cf. Ez 40,4; 44,5; Dn 1,17. 

64 Cf Kl. Berger, ‘Zur Diskussion líber die Herkunft von 1 Kor 2,9’, NTS 24 (1977/78) 
270-283. Cita Apocalipsis etiópico de Esdras, Apocalipsis sirio de Daniel, Apocalipsis del Ps.Hipólito, 
Apocalipsis de Pedro, Evangelio arábigo de Juan, Apocalipsis etiópico de María, Epístola del Ps.Tito. En 
casi todos estos ejemplos se trata de recensiones y versiones tardías; pero sí atestiguan la persis¬ 
tencia de una tradición. 

65 Cf. R. Trevijano, ‘La valoración de los dichos no canónicos. El caso de 1 Cor 2,9 y Ev. 
Tom log. 17’, en: E. A. Livingstone (ed.) Studia Patrística, XXIV. Papers presented to the Eleventh 
International Conference on Patristic Studies held in Oxford 1991 (Leuven 1993) 406-414. 

66 D. Lührmann, Das Offenbarungsverstándnis bei Paulus und in paulinischen Gemeinden. 
WMANT 16 (Neukirchen-Vluyn 1965) pp. 117-133, nota en 1 Cor 2,6-16 un «esquema de 
revelación» (el «misterio», decidido por Dios desde los tiempos eternos, quedaba oculto; pero 
ahora se ha revelado), que aquí se encuentra en estado inicial y está muy difundido en el ámbito 
de las paulinas y su esfera de influencia (Col 1,20-22; Ef 3,5.9-12; 2 Tim 1,9-10; Tit 1,2-3; Rom 16, 
25-27; 1 Pe 1,20). 

67 Cf. G. Theissen, Psychologische Aspekte paulinischer Theologie. FRLANT 131 (Góttingen 
1983) pp. 346-349. 
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mió en la vocación escatológica. Aunque de alguna manera incorporados a lo 
celeste, los fieles pisan firme en la tierra 68 . Sólo que mientras siguen en esta, se 
mantienen en asidua expectativa del Salvador que ha de venir de los cielos: el 
Señor Jesucristo (Flp 3,20). 

Aunque el Apóstol no puede ser adscrito a la llamada «escatología realiza¬ 
da», sí es muy consciente de las prendas y anticipos que tenemos de la culmina¬ 
ción ya en esta vida. El Dios de todo consuelo (cf. 2 Cor 1,3) no lo deja entera¬ 
mente en reserva hasta el fin. El Apóstol disfruta ya de la alegría por su fieles y 
cuenta con que ellos compartan tal gozo con él (Flp 2,17b-18). 

En 2 Cor 5,6-10, la vida animada por el Espíritu se abre a una doble pers¬ 
pectiva escatológica: la del deseo de llegar a instalarse definitivamente junto al 
Señor y la valoración del presente como una vida incompleta pero, a la par, 
el tiempo de realización de lo que ha de ser medido en el juicio escatológico. 
Por un lado el cristiano es consciente de lo que le queda por delante. Mientras 
siga en esta vida, instalado en la corporeidad presente, de algún modo está habi¬ 
tando lejos del Señor. La prueba está en que, a pesar de saberse divinamente 
vitalizado por el Espíritu y de contar con tal prenda, ha de seguir adelante, pese 
a las dificultades, confortado sólo por la fe. Es por la fe cómo se sobrepuja la 
concentración sensorial en lo visible y temporal y se puede estar atento a lo 
invisible y eterno (2 Cor 4,18). Con la convicción ,y firmeza que esta le propor¬ 
ciona; pero sin la seguridad de la posesión definitiva, entre la oscuridad y estre¬ 
checes, en esa visión como de espejo empañado, ¿é que sólodo librará la plena 
visión del cara a cara con Dios (cf. 1 Cor 13,12), del estar ya entera y definiti¬ 
vamente con Cristo. Es la prenda del Espíritu, como expliqitará más adelante 
(cf. Rom 8,23), la que hace que con la creación entpra, los cristianos giman den¬ 
tro de sí mismos suspirando por la redención del c|uerpo. Cuando más vivamen¬ 
te siente estas limitaciones, es cuando más le complacería alejarse del presente 
corporal para instalarse junto al Señor. Pero sabe también que no se trata de un 
mero tránsito tras una espera pesada y carente de sentido. Salvado en la esperan¬ 
za de lo que no se ve, ha de esperar con paciencia (cf. Rom 8,24-25). El Espíri¬ 
tu no lo ha recibido sólo para anhelar ese porvenir sino para poder ser ya grato 
a Dios en la vida presente, sirviendo a Cristo y haciéndose merecedor del reco¬ 
nocimiento humano (cf. Rom 14,18). Esta vida cobra Ipues un nuevo valor. Ante 
la posibilidad de hacerse grato, que sobrepuja ambas alternativas, la de aferrarse al 

68 K. Aland, ‘Die Christen und der Staat nach Phil. 3,20’, en: Paganisme, judai'sme, Christia- 
nisme. Influences et affrontements dans le monde antique. Mélanges offerts a Marcel Simón (París 1978) 
247-259, destaca la importancia de Flp 3,20, comentado directamente por Gal 4,24-26, como 
base de interpretación de Rom 13,1-7. Estima que los escritos del círculo de influencia paulina 
(deuteropaulinas, 1 Pe o Heb) están en continuidad con Flp 3,20. 
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presente o verse rompiendo amarras con el, se hace consciente de que eso es lo 
que realmente interesa en el aquí y ahora. El término escatológico no es simple¬ 
mente una puerta cerrada cuya apertura se ansia. Es el juicio en que se recibirá 
el premio o el castigo por lo actuado durante la existencia corporal. Todos hemos 
de comparecer ante el tribunal de Dios (Rom 14,10). Cada uno tendrá el final 
acorde con sus obras (2 Cor 11,15). Un nuevo incentivo para valorar el presente, 
por mucho que sea tiempo de instalación pasajera, de alejamiento de la plena 
realización, de vida sólo en fe, es verlo como la gran oportunidad que se nos ha 
confiado y de la que habremos de dar cuenta ante el tribunal de Cristo. Por eso, 
en un cristiano consciente, el ansia de vida definitiva alentada por el Espíritu va 
escoltada del temor a los propios fallos en hacerse gratos al Señor. 

Hay un desarrollo linear en la tensión escatológica de la vida cristiana entre 
1 Tes y Rom. Aunque haya algunos puntos sobre los que el Apóstol no ha pre¬ 
cisado su pensamiento. ¿Cuál es el papel de Cristo en el juicio? El tribunal esca¬ 
tológico ¿es el de Cristo (2 Cor 5,10) o el de Dios (Rom 14,10)? 


Ética de «ínterim» 

En 1 Cor 3,22-23 desarrolla el principio afirmado en 3,21b. No sólo los 
ministros, el mundo 69 , la vida y la muerte, lo presente y lo futuro, todo es de 
los fieles (3,22b). Es algo a que volverá a referirse en Rom 8,38; 14,8, tras dar 
la razón en Rom 8,32: quien nos ha dado a su propio Hijo, nos da con él todo lo 
demás. Aquí, en 1 Cor 3,22-23, se limita a precisar que todo es de los fieles; 
pero que ellos son de Cristo y Cristo de Dios. En Rom da la razón teológica. 
Aquí precisa el fundamento cristológico de una ética cristiana. Etica que supone 
una teología de las realidades terrestres muy alejada del abandono del mundo de 
apocalípticos y gnósticos. 

El objetivo es mantenerse puros e intachables hasta «el día de Cristo» (Flp 1, 
10). La provisionalidad de lo mundano queda destacada en 1 Cor 7,29-31. Lo 
aparente del mundo es una realidad pasajera. Ante la brevedad de la vida pre¬ 
sente llega a unas prontas conclusiones de desprendimiento. La escatología pau¬ 
lina marca la dirección de su ética. Entre tanto han de completar ese fruto que 
es la justicia (dikaiosyne) que han recibido por medio de Jesucristo (Flp 1,11). 
En la alusión a los dones con que han sido ya agraciados los fieles (1 Cor 1,4-7), 


69 En el lenguaje de Pablo kósmos no es meramente una designación cosmológica, sino que 
se refiere a las posibilidades históricas para la existencia mundana del hombre, en la que éste gana 
o pierde su vida. Cf. D. J. Doughty, ‘The Presence and Future of Salvation in Corinth’, ZNW 66 
(1975) 61-90, en p. 69. 
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se nos abre una perspectiva sobre la eclesiología del Apóstol. Una eclesiología 
de orientación escatológica; pues se vive a la espera de esa «revelación» de Jesu¬ 
cristo (v. 7), que podemos entender como la parusía (cf. Flp 3,20). Una eclesio¬ 
logía de fundamentación cristológica (1 Cor 3,11), puesto que es el testimonio 
( martyrion) de Cristo el que ha quedado confirmado entre ellos (1 Cor 1,6) y es 
el mismo Cristo el que les confirmará hasta el fin, identificado explícitamente 
como el día de N.S. Jesucristo. Eclesiología que implica una ética, pues se trata 
de mantenerse irreprochables (1 Cor 1,8). Eclesiología, cristología, ética y esca- 
tología culminan en la teología que ve como garantía la fidelidad de Dios, de 
quien procede la vocación a la participación comunitaria, la koinonía eclesial 
de Cristo (1,9) 70 - La moral cristiana tiene una orientación escatológica; pero 
su sentido último es teologal. Es la gloria y alabanza de Dios (Flp 1,11; cf. 
1 Cor 10,31) 71 . 

El cristiano ante la muerte 

La doctrina escatológica de la resurrección de los muertos ha debido ser 
tan fundamental en la predicación paulina, que ordinariamente la da por supues¬ 
ta en sólo rápidas alusiones. Para él es una deducción necesaria de la fe en el 
Jesús muerto y resucitado (1 Tes 4,14). La fórmula proclama que Jesús mismo 
es el intermediario definitivo de la actuación escatológica de Dios en favor de 
los muertos. La terminología de esta frase es claramente tradicional 72 . Lo mismo 
que la descripción apocalíptica que da de la resurrección de los muertos 73 . La 
inquietud de los tesalonicenses, sobre la presunta desventaja de los cristianos 
difuntos, respecto a los que esperaban seguir en vida hasta la parusía del Señor 
(1 Tes 4,16), encuentra una explicación satisfactoria desde el trasfondo de 1 Tes 4, 


70 La koinonía con Cristo en 1,9 no significa sólo una «comunidad» del tiempo final con el 
Ensalzado, sino que significa ya para la comunidad corintia, a la que Pablo se dirige, una realidad 
actual que determina el presente. Cf. J. Hainz, Koinonía. «Kirche» ais Gemeinschaft bei Paulas. 
BibUnt 16 (Regensburg 1982) pp. 15-17 y 33-35. 

71 Cf. R. Trevijano, ‘El misterio de Dios en las comunidades paulinas’, ETrin 21 (1987) 
345-367, en pp. 359-365. 

72 Para R. R. Collins, ‘Tradition, Redaction and Exhortation in 1 Th 4,13-5,11’, en: 
J. Lambrecht (ed.), UApocalypse johannique et VApocalyptique dans le N.T. (Gembloux/Leuven 1980) 
325-343, en p. 329, no cabe duda de que Pablo está citando una fórmula credal prepaulina. No 
sólo por la expresión introductoria, sino por el empleo de un vocabulario que no es el suyo acos¬ 
tumbrado ( Iesous como sujeto y el anístemi , habitual en otros autores neotestamentarios al hablar 
de la resurrección, en lugar del egeíro paulino). 

73 Cf. W. Harnisch, Eschatologische Existenz. Ein exegetische Beitrag zum Sachanliegen von 
1. Thessalonicher 4,15-5,11. FRLANT 110 (Góttingen 1973) p. 45. 
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13-18 en la literatura apocalíptica del judaismo, en la que resulta familiar la 
idea de que los aún vivos en el tiempo final quedaban en posición más ventajosa 74 . 
Luego 1 Tes 5,1-11 nos confronta con un cuestionario apocalíptico. Pablo hace 
uso del lenguaje tradicional de la apocalíptica. Como en la tradición sinóptica el 
cuestionario apocalíptico tiene por respuesta la parénesis a vigilancia. 

Cuando escribía 1 Tes 4,17 aún calculaba quedar entre los supervivientes 
hasta la parusía. Tras la experiencia de su proceso capital en Éfeso (Flp 1,20-23; 
1 Cor 15,30-32; 2 Cor 1,8-9), Pablo ha contado con la posibilidad de su muer¬ 
te. A este cambio de situación debemos la consideración de escatología indivi¬ 
dual de Flp 1,20- 2 3 75 , con la convicción de que ya tras cada muerte cabe un 
encuentro vital con Cristo. Ahora no le tiene miedo a la muerte y hasta desea el 
disolverse de su existencia corporal para estar con Cristo (Flp 1,23). Tal entu¬ 
siasmo no es una condición permanente de la existencia cristiana, por mística 
que pueda serlo, pues Pablo recuerda haber tenido por el mismo tiempo la expe¬ 
riencia de la angustia ante la muerte (2 Cor 1,8). Luego da expresión al temor 
ante el desvestirse de esta corporeidad, el abatimiento de la tienda de nuestra 
morada terrestre (cf. 2 Cor 5,4). 

En Flp 3,20-21 adelanta ya la visión que explicitará en 1 Cor 15 sobre la 
necesaria trasfiguración de nuestra corporeidad presente. Al recordar en 1 Cor 6, 
14 que Dios resucitó al Señor no hace sino citar una fórmula de fe primitiva, 
que ha hecho muy suya (cf. Gal 1,1). Al añadir que también nos hará resucitar 
a nosotros con su poder, recuerda la doctrina sobre la que escribió a los fieles de 
Tesalónica desde Corinto (1 Tes 4,14-16). Sin duda, basta la alusión porque los 
corintios estaban ya al tanto de esta doctrina. El Apóstol ha escrito «a nosotros» 
y no «a nuestros cuerpos», como reclamaría el contexto, porque tiene presente 
el problema suscitado por el puesto del cuerpo en la resurrección y va a anali¬ 
zarlo después con detenimiento (1 Cor 15). Que Pablo se incluya entre los que 
han de ser resucitados contradice su expectativa de contarse entre los supervi¬ 
vientes hasta la venida del Señor (1 Tes 4,15.17), los que no resucitarán pero sí 
serán trasformados (1 Cor 15,52); pero no es preciso recurrir a una glosa poste- 


74 Cf. A. F. J. Klijn, ‘1 Thessalonians 4,13-18 and its Background in Apocalyptic Literatu- 
re’, en: 'Paul and Paulinism. Essays in Honour of C. K. Barret. Ed. by M. D. Hooker - S. G. Wilson 
(London 1982) 67-73. 

75 Aunque no compartimos todos sus argumentos, remitimos a G. Baumbach, ‘Die Zukunft- 
serwartung nach dem Philipperbrief, en: Die Kirche des Anfangs. Für H. Schürmann. Hrsg. von 
R. Schnackenburg - J. Ernst - J. Wanke (Freiburg 1978) 435-56, para una refutación de la tesis 
que sitúa entre 1 Tes y Flp (colocada, además, al final de la correspondencia paulina) una evolu¬ 
ción de la escatología del Apóstol desde planteamientos judeo-apocalípticos universalistas a hele¬ 
nísticos individualistas. 



APOCALIPTICISMO Y CRISTIANISMO 


259 


rior para explicar 6,14 76 . Con una fórmula muy parecida, también se incluye en 
la resurrección general en 2 Cor 4,14. Aparte de que en 1 Cor 6,14 hace una 
afirmación global comparable con la de 15,52, donde tampoco el «nosotros» 
implica una afirmación de que tanto él como todos los fieles corintios sobrevivi¬ 
rán hasta el día de la resurrección de los muertos. No habría sido oportuno ade¬ 
lantar a 6,14 el análisis que le llevará a detallar en 15,51 que no todos morirán, 
pero todos han de ser trasformados. Hablando de la resurrección en Rom 8,11 
no tendrá inconveniente en decir que el Espíritu vivificará sus cuerpos mortales, 
sin precisar si lo hará mediante resurrección o trasformación. 

Han sido los negadores corintios de la resurrección de los muertos quienes 
ofrecieron a Pablo la oportunidad de precisar su pensamiento antropológico y 
escatológico, adelantando sobre sus presupuestos en 1 Tes 4,17 y aún sobre los 
de Flp 1,23. Flp 3,21 es un avance de la argumentación especificamente paulina 
en 1 Cor 15. Si, pese al adoctrinamiento básico del Apóstol, algunos cristianos 
de Corinto llegaron a rechazar la resurrección corporal, esto se entiende a partir de 
la dificultad de explicarse el proceso de la resurrección y la naturaleza del cuer¬ 
po vuelto a la vida (1 Cor 15,35). Lo que podía alegarse desde un planteamien¬ 
to de la transitoriedad de las funciones biológicas y de la corruptibilidad del 
cuerpo presente, que el mismo Pablo recoge y reconoce básicamente como suyo 
en 1 Cor 6,13ab y 15,50. Algunos corintios habían deducido de la destrucción 
ascética de la «carne» la aniquilación escatológica del «cuerpo». Por ello Pablo, 
que sigue enseñando un dualismo ético, corrige el dualismo antropológico 
(1 Cor 6,13cd.l5.19-20) y adoctrina en 1 Cor 15 sobre un dualismo escatológi¬ 
co. En 1 Cor 15 coloca la corporeidad presente en el ámbito de lo corrupto, 
depreciado, débil y psíquico (1 Cor 15,42-44) para explicar la necesidad de la 
transformación (1 Cor 15,51) de lo corruptible y mortal en incorruptible e 
inmortal (1 Cor 15,53) 77 . En Flp 3,21 explica tal trasfiguración como una con¬ 
formación al cuerpo glorioso del Señor. En 1 Cor 15,49 la describe como cam¬ 
biar la imagen del Adán terreno por la del celeste y en Rom 8,29 un hacerse 
conformes a la imagen del Hijo de Dios. Una metamorfosis gloriosa ya incoada 
en esta vida, según 2 Cor 3,18. Lo que ha de ocurrir a la medida de la acción 
eficaz cumplida por Dios en Cristo y que le somete todo (Flp 3,21). De nuevo 
una concepción cristológica sobre la que volverá en 1 Cor 15,27-28. 

El hecho de que en 2 Cor 1,9 vuelva a aludir a la resurrección de los muer¬ 
tos como dato indiscutible, indica que S. Pablo lo trató tan detenidamente en la 
carta anterior por la importancia objetiva de la cuestión, aunque los negadores 


76 Contra la opinión de U. Schnelle, ‘lKor 6,14 - Eine nachpaulinische Glosse’, NT 25 
(1983) 217-219. 

77 Cf. Trevijano, Salmant 1986, pp. 294-298. 
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hubieran sido muy pocos (15,12). Puede deducirse también que estaba al tanto 
de que la corrección había producido el efecto buscado. Posteriormente sólo 
mencionará la vivificación de los muertos como atributo del Dios de Abraham, 
del Creador (Rom 4,17). 


3 . 

EL DISCURSO PROFÉTICO DEL APOCALIPSIS 78 

El último libro de nuestro canon ha sido considerado como exponente típi¬ 
co del género apocalíptico 79 . Sin embargo, es el único documento del N.T. escri¬ 
to con el reclamo explícito de ser enteramente profecía. Al Ap le faltan rasgos 
esenciales del género como la pseudonimia y la antigüedad ficticia 80 . Juan fun¬ 
ciona como un profeta en la línea de los profetas del A.T. Señala su identidad 
profética al usar la mayoría de las fórmulas proféticas familiares a los profetas 
clásicos. Las cuatro grandes visiones son reminiscentes de Ez. Su fuente princi¬ 
pal es Ez 1-3. Juan mete sus manos libremente en la apocalíptica judía, la tra¬ 
dición sinóptica, la mitología pagana y aún símbolos astrales: pero sólo se baña 
en el corpus de la profecía clásica del A.T. 81 . 

El vidente Juan (Ap 1,1) se sitúa conscientemente en la tradición de los 
profetas escritores del A.T. 82 . Su función corresponde al carisma profético neo- 
testamentario 83 . Como personalidad queda en la línea de las grandes figuras 
apostólicas, que no están integradas en una comunidad local. Por la autoridad 
que reclama, recuerda la posición preminente de Pablo en las comunidades por 
él fundadas; pero nada indica que haya sido el evangelizador de las ciudades a 
las que dirige sus cartas (Ap 2-3). Sabe que la misión universal es parte del pro¬ 
grama de Cristo; pero no está en condiciones de concretar su realización 84 . Qui¬ 
zás haya que entender su posición como la de un prestigioso profeta itinerante 


78 Cf. R. Trevijano, ‘«El discurso profético de este libro» (Apoc 22,7.10.18-19)’, Salmant 
29 (1982) 283-308. 

79 Cf. Ph. Vielhauer, ‘Die Apokalyptik’, en: E. Hennecke - W. Schneemelcher, Neutestamen- 
tliche Apokryphen tn deutscher Übersetzung, II. Apostolisches, Apokalypsen und Verwandtes (Tübingen 
3 1964) 407-421. 

80 Cf. D. Hill, New Testament Propbecy (London 1979) pp. 71-73. 

81 Cf. F. D. Mazzaferri, The Genre of the Book of Revelation from a Source-critical Perspective. 
BZNW 54 (Berlin-New York 1989) pp. 250, 296, 330 y 375-378. 

82 Cf. Ap 1,3; 10,5-7.11; 22,7.10.18. 

83 Cf. 1 Cor 12,28-29; Ef 2,20; 3,5; 4,11; Hch 13,1; 14,22; 15,32. 

84 Cf. R. Trevijano, ‘La misión en las iglesias de Asia (Apoc 2-3), Salmant 26 (1979) 205- 
230, en p. 228. 
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que ha emigrado a la provincia de Asia desde el espacio siro-palestinense 85 . No 
hay que excluir que pueda identificarse con Juan el Zebedeida. 

Sin atribuirse explícitamente el título de profeta, actúa como tal (Ap 1,1; 
22,6). Se autodenomina hermano (Ap 1,9), siervo (1, 2), copartícipe de las tri¬ 
bulaciones, el Reino y el aguante por Jesús (1,9). Testigo en acción, que da el 
testimonio de J.C. (1, 2). Parece distinguir entre el testimonio de Jesús (1,9; 
12,17; 20,4), que podría corresponder a la revelación realizada por el Jesús terre¬ 
no, y el de Jesucristo (1,2.12-20): la actualización del anterior por la acción del 
Espíritu (cf. Jn 14,26). Recibir y trasmitir este último parece lo específico del pro¬ 
feta cristiano. La clave hermenéutica del Ap se encuentra en la cristología y no 
en la escatología 86 . 


Los profetas y la profecía 

Los profetas son los que evangelizan el misterio de Dios (Ap 10,7) en el 
tiempo del Evangelio (cf. Ef 3,2-5). Los dos testigos de Ap 11,3-12, el nuevo 
Moisés y el nuevo Elias, que reviven la misión y el destino de pasión y ensalza¬ 
miento de su Señor, pueden ser un símbolo de la función profética que atañe 
a la Iglesia, vista como un todo, en su relación con el mundo. El vidente cali¬ 
fica de «falso profeta» a la alternativa religiosa que ofrece el mundo pagano 
(Ap 16,13; 19,20; 20,10). Las comunidades del Ap conocen el ministerio de 
apóstoles (2,2) y puede que el de obispos (los «ángeles» de las iglesias); pero 
destacan mucho los profetas del resto de los fieles (11,18; 16,6). 

La profecía, que procede del Dios creador y juez y de Cristo redentor, se da 
en la Iglesia. Juan tiene en vista la lectura futura de su mensaje en la asamblea 
litúrgica (1,3-10), al parecer, en la celebración eucarística (3,20; 22,17.20) 87 . El 
centro de interés de su obra no son los cálculos apocalípticos sobre el fin del 
mundo, sino la seguridad de la Iglesia como la realidad celeste definitiva y su 
irradiación actual en la historia de la humanidad (21,24-27; 22,3-5). Se trata de 
todo el tiempo de la Iglesia, la fraternidad cristiana (19,10), preservada y acosa¬ 
da a la vez (7,1-17; 12,1-17; 14,1-5); triunfante con el Cordero victorioso (1,10- 


85 Cf. U. B. Müller, Zur frühchristlichen Theologiegeschichte. Judenchristentum und Paulinismus an 
der Wende von ersten zum zweiten Jahrhundert n. Ch. (Gütersloh 1976) p. 46-52. 

86 Cf. R. Trevijano, ‘El lenguaje bautismal del Apocalipsis’, Salmant 27 (1980) 165-192, en 
p. 192. 

87 Cf. J. Panagopoulos, ‘Die urchristliche Prophetie. Ihre Charaker und ihre Funktion’, en: 
J. Panagopoulos (ed.), Prophetie Vocation in the New Testament and Today (Leiden 1977) 1-32, 
en pp. 21-22. 



262 


RAMÓN TREVIJANO ETCHEVERRÍA 


20, 5,1-14); pero combatida con acritud por el Dragón derrocado (12,17). El 
deslindamiento definitivo de las realidades presente y escatológica queda por 
delante (22,1-15). La Iglesia es la Esposa que se dispone constantemente al 
encuentro definitivo y, ansiándolo, animada por el Espíritu, clama su «¡Ven!» 
(22.17) 88 . 

El discurso profético de Juan 

Cristo ha dado su pleno sentido a ese libro sellado que era el A.T. (Ap 1,5; 
5,1-10; 22,20) 89 . Se está cumpliendo el misterio de Dios, quien, para procla¬ 
marlo, llama a profetas, como antes a Ezequiel o Jeremías (10,8-11). 

Juan interpreta a la luz de la fe el presente de las comunidades. Entremez¬ 
cla lenguaje e imágenes del pasado salvífico con visiones de un futuro escatoló- 
gico inimaginable 90 . Se ha considerado a sí mismo en la línea sucesoria de los 
que se miraban como mensajeros de Yavé. Como ellos, y los profetas de las 
comunidades cristianas primitivas (cf. Hch 14,22; 15,32), sabe diagnosticar las si¬ 
tuaciones 91 . Denuncia y reprende, o alaba y encomia (2,4.6.19-20.24; 3,4.9.16). 
Amonesta, con la amenaza del juicio divino (20,11-15), castigo del pecado 
(2,5.16; 14,9-11; 18,20), o conforta, con la garantía del mismo juicio, premio 
del fiel (cf. 2,10; 3,5; 11,17-18). Junto a la seguridad de la herencia para el 
vencedor (2,7.17.26-28; 3,11.21; 21,7) queda como contrapartida la muerte 
eterna de los cobardes, incrédulos y pecadores (21,8). Mientras en esta vida los 
hombres continúan haciendo su opción, el Ensalzado asegura de su pronta veni¬ 
da para dar a cada uno según sus obras (22,12). Lo mismo que la condena de 
los impíos se está ya realizando en las calamidades de la historia presente y cul¬ 
minará en la segunda muerte, las promesas atañen unas veces a los dones de 
gracia de la vida presente y otras a las de la culminación escatológica, con un 
paso fluido de unas realidades a otras. 


SUMARIO 

Se ha discutido si el apocalipticismo es la matriz del cristianismo, o bien 
lo que hay de apocalíptico en el N.T. son resabios judíos ajenos al Evangelio. Lo 


88 Cf. R. Trevijano, ‘La oración en el Apocalipsis', Salmant 30 (1983) 41-62, en p. 62. 

89 Cf. P. Prigent, «Et le ciel s’ouvrit. Apocalypse de saint Jean (Paris 1980) p. 93. 

90 Cf Ap 2,10.26-28; 3,5.21; 11,18; 14,13; 21,7. 

91 Cf. Ap 2,3.9.10.13-15; 3,2.8.15.17; cf 1 Cor 14,24-25. 
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característico de la escatología cristiana es la tensión entre el presente ya salvífi- 
co y la culminación futura. 

El cristianismo participa del mundo de representaciones de la mentalidad 
apocalíptica (dualismo escatológico y moral, algo de pesimismo, tiempo final, 
juicio); pero con un cambio radical de perspectiva debido a la fe en Jesucristo. 
El contraste queda claro en la cristología, que hace mirar en el pasado el aconte¬ 
cimiento decisivo de la salvación. Ello permite recobrar la visión de la historia y 
el mundo como el campo de la continua donación de Dios. También la tradi¬ 
ción literaria apocalíptica es relativamente escasa en el N.T. 

La tradición sinóptica trasluce que Juan Bautista fue profeta mesiánico en 
el encuadre de una predicación apocalíptica de juicio inminente (Mt 3,7-12/ 
Le 3,7-9.15-17). Es prototípico de cómo el acontecimiento de Cristo desborda 
las expectativas apocalípticas (Mt 11,2-6/Lc 7,18-23). 

En la misma tradición hay relatos de exorcismo (Me 1,23-28; 5,1-20 y 
par) por los que se advierte que el ministerio de Jesús y la predicación de la 
Iglesia contradicen algunos de los presupuestos apocalípticos: como el que este 
mundo, dejado de la mano de Dios, ha quedado bajo el poder de Satán. Si los 
posesos eran vistos como señal evidente de tal dominio, al liberarlos Jesús recla¬ 
ma para Dios lo que es suyo. Satán está ya derrotado, aunque la lucha prosiga 
en el tiempo intermedio hasta la victoria final. 

El discurso escatológico de Me 13, apocalíptico en forma y contenidos, 
tiene mucho de correctivo de los cálculos apocalípticos. No hay que confundir 
con su final las crisis en el curso de la historia (13,5-23). Su interés primordial 
parenético es llenar de sentido el tiempo presente, el de la misión universal 
entre persecuciones y contradicciones (13,9-13), el del seguimiento del camino 
de cruz de Cristo (cf. Me 8,34-38). Da la alerta ante los riesgos de engaños 
(13,5b-6.21-22) e insiste en la perseverancia vigilante hasta el fin (13,13.33. 
35.37) que trasciende nuestra historia (13,24-26). 

San Pablo utiliza el lenguaje del dualismo apocalíptico, moral y escatológi¬ 
co. Recoge también la consideración pesimista del mundo presente en cuanto 
caído en el pecado y sometido a Satanás y, por tanto, objeto de la cólera divina; 
pero ya en contraste con la comunidad cristiana y su sobrepujante dinamismo 
de santificación. Es el acontecimiento de Cristo el que, al ofrecernos la reconci¬ 
liación con Dios, nos ha librado del juicio de condena. Por eso su muerte, que 
ha tenido esa eficacia soteriológica, ha sido el acontecimiento decisivo en nues¬ 
tra historia y nos hace creaturas nuevas por el bautismo. Si la predicación de la 
fe y la operación del Espíritu nos trasmite el mensaje de salvación, el discurso 
de sabiduría puede introducirnos, también mediante el Espíritu, a una com¬ 
prensión mayor de lo revelado sobre el plan realizado por Dios en Cristo. Su 
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resurrección nos da la prenda de esa salvación definitiva, que implica la trasfi¬ 
guración gloriosa de nuestra corporeidad y que se manifestará de lleno en la 
venida gloriosa del Señor. El Apóstol mantiene la tensión entre el «ya, pero 
todavía no» de la salvación; pero se detiene más a ponderar los dones de gracia 
y las exigencias éticas de la vida cristiana que en otear esa culminación en Dios 
que es, sin embargo, su horizonte permanente. 

El vidente del Ap actúa como un profeta neotestamentario en la tradición 
literaria de los últimos profetas de Israel. Es el profeta del tiempo de cumpli¬ 
miento de lo ya atisbado por aquéllos. Enfrenta como a «falso profeta» a la alter¬ 
nativa religiosa que ofrece el mundo pagano. Denuncias y promesas atañen tanto 
la situación presente como el desenlace definitivo, con un paso flexible de la 
una al otro. Mira el presente y el futuro desde el pasado de la victoria redentora 
del Cristo pascual. Su centro de interés no son los cálculos apocalípticos sino la 
Iglesia, triunfante con el Cordero victorioso, pero aún combatida por el Dragón 
derrocado. La contempla en su realidad gloriosa definitiva y en su irradiación 
actual en la historia de la humanidad. 



Capítulo IX 


FARISEOS, SADUCEOS, SICARIOS Y ZELOTES 


Los sacerdotes y los estudiosos de la Torá, los «escribas», fueron los dos 
liderazgos del desarrollo interno de Israel tras el Exilio. Los dos grupos, todavía 
identificables en tiempo de Esdras, se fueron separando durante la época hele¬ 
nística. A partir de las guerras macabeas evolucionaron en dos partidos muy 
opuestos entre sí, como atestiguan tanto Josefo como el N.T. El partido saduceo 
surgió de los círculos sacerdotales. El de los fariseos, laicos peritos en cuestiones 
religiosas, provino de estudiosos de la Torá. 

Si los saduceos evolucionaron como una clase social o de modo análogo a 
un partido político, los fariseos, al menos en el s. I, formaron más bien una con¬ 
fraternidad religiosa. Un grupo un tanto amorfo; pero que se mantenía distinti¬ 
vo y ejercía gran influencia. Había muchos otros grupos y muchos judíos no 
eran miembros de ninguna secta. Puede que desde un punto de vista sociológico 
el calificativo de secta sólo corresponda, dentro del judaismo del s. I, a los ese- 
nios, sobre todo a los sectarios de Qumrán, y a los primeros cristianos l . 


1 

LOS FARISEOS 

La preminencia que dan las fuentes antiguas a los fariseos puede atribuirse 
en parte al hecho de que Josefo acabó siendo un miembro del partido y a que 
las tradiciones rabínicas, que acaban por representar casi en exclusiva al judaís- 

1 Cf. S. J. D. Cohén, From the Maccabees to the Mishnah. Library of Early Christianity, 7 
(Philadelphia 1987) pp. 172-173. 
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mo, mantienen una perspectiva básicamente farisea. Los más famosos maestros 
de la Ley proceden de sus filas. Debió haber también escribas saduceos; pero su 
obra no ha dejado huella histórica. Los esenios destacaron por la erudición escri- 
turística; pero sus líderes han quedado casi todos en el anonimato y su influen¬ 
cia se desvaneció después del 70 2 . 


Los separatistas o puntillosos de la pureza ritual 

Josefo (BJ I 5,3 § 114) los describe como una corporación de judíos que 
profesan ser más religiosos que los demás y explicar las leyes con más precisión 3 . 
Los fariseos estaban fundamentalmente interesados por la observancia legal estric¬ 
ta 4 . Su preocupación por las reglas alimenticias y otras regulaciones de pureza 
procedía de su afán por elevar la vida cotidiana de cualquier judío al nivel sagra¬ 
do de la de los sacerdotes oficiantes en el culto del Templo. Buscaban con serie¬ 
dad y coherencia la práctica del ideal propuesto por los estudiosos de la Torá de 
una vida en entera conformidad con ésta. 

Al ser una de las primeras reglas del compromiso fariseo la aplicación del 
ritual de pureza aún fuera del Templo, donde todo el mundo debía observarlo, 
las mujeres (que tenían la responsabilidad de preparar las comidas conforme 
a las prohibiciones) tenían en adelante el poder de asegurar la santificación y eso 
en un dominio en el que se encontraban excluidas dentro del Templo. Global¬ 
mente el fariseísmo reforzaba el papel de la mujer, pero complicaba la vida dia¬ 
ria 5 . Su afán puntilloso por separarse de toda impureza acarreaba consigo una 
separación de las personas impuras. Fueron ellos los que se apartaron por un 
concepto estricto de pureza, que ya no sólo dejaba fuera a gentiles y medio judíos, 
sino a gran parte del pueblo mismo. Es probable que fueran sus críticos los que 
originalmente les tacharon de «separatistas» (o de «detallistas») y que ellos, 
como en otros casos semejantes, lo aceptasen por sus implicaciones favorables 6 . 

2 Cf. E. Schürer, The History of the Jewtsh People in the Age of Jesús Christ (175 B.C.- 
A.D. 135). A New English Versión revised and edited by G. Vermes - F. Millar - M. Black. 
Volume II (Edinburgh 1979) pp. 389-390. 

3 A. I. Baumgarten, ‘The Ñame of the Pharisees \JBL 102 (1983) 411-428, ha sostenido 
que la designación más original, mote de sus adversarios, habría sido parosbim\ «los especificado- 
res, los detallistas». 

4 Cf. Josefo, Ant XVIII 1,3 § 12. 

5 Cf. J. Neusner, Le Judaísme a Vaube du Christianisme (Paris 1986) pp. 87-93. 

6 G. F. Moore, Judaism in the first centuries of the Christian era. The age of the Tannaim, I 
(Cambridge 1927) p. 6l, nota la asociación frecuente en los midrashim tanaítas a Lev 11.19 entre 
parush (separado) y kadosh (santo). Separación, en esos contextos, es sinónimo con santidad. Deno¬ 
minarse perushim era menos presuntuoso que kedoshim. 
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En el N.T. y en Josefo aparecen como un grupo minoritario dentro de la 
nación judía: los denominados pharisaioi. Las fuentes en lengua semita, particu¬ 
larmente las rabínicas, se refieren a grupos de gente denominados perushim 
(«separados»). Sin embargo, hay que notar que los denominados con uno y otro 
término no resultan siempre identificables. Perushim (o paroshim : «puntillosos») 
parece haber sido la denominación dada por sus adversarios saduceos a los sabios 
C hakanim ), maestros y practicantes de halakoth orales. Los mismos que describe 
Josefo como fariseos. Sin embargo, los rabinos posteriores, que se consideran 
sucesores de los hakanim , no dudan en polemizar contra los perushim. La desig¬ 
nación debió de aplicarse en una etapa posterior a los individuos o grupos que, 
acentuando su radicalismo, se acabaron separando de la corriente principal del 
movimiento fariseo. Además el término no debió ya parecerles apropiado a los 
rabinos que se consideraban los continuadores de Israel y no una secta. Se dio 
pues una transición, desde una situación original en que el nombre pharisaioi / 
perushim (o paroshim) era aplicado a un grupo bien identificado (no sólo por sus 
adversarios, sino también por mucho otros: en escala suficiente como para que 
lo utilizase Josefo como designación generalizada) a una situación posterior en 
que los miembros del grupo ya muy ampliado lo aplicaron a sus propios disi¬ 
dentes 7 . 

Para explicar su origen no basta con la separación, en tiempo de Zoroba- 
bel y luego bajo Esdras, que impuso la elite de los regresados del exilio res¬ 
pecto a los paganos y medio judíos que habitaban el país, por su impureza 8 ; 
pues entonces la separación fue de todo los judíos. La denominación de los 
fariseos, caso de proceder de una separación, debe derivar de una en la que no 
tomó parte el grueso de la nación judía 9 . Ellos, entre sí, se llamaban «compa¬ 
ñeros». Eran miembros de la confraternidad quienes observaban puntillosa¬ 
mente la Ley, particularmente respecto a la pureza ritual y los deberes sacer¬ 
dotales; no sólo los eruditos profesionales. En cuanto distintos de la gente 
común, y de los miembros de otros partidos religiosos, los únicos en observar 
puntillosamente la Torá, se consideraban los haverim , la verdadera comunidad 
de Israel. Lo que nos cuentan los evangelios de la crítica de los fariseos a Jesús 
por su trato abierto con «publicanos y pecadores» 10 corresponde exactamente 
a esa actitud básica. 


7 Cf. J. Bowker, Jesús and the Pharisees (Cambridge 1973) pp. 1-1. 

8 Cf. Esd 6,21; 9,1; 10,11; Neh 9,2; 10,29. 

9 Hay quienes conjeturan que el nombre se aplicó originalmente a los Hasideos que se sepa¬ 
raron de Judas Macabeo cuando se logró el objetivo de la libertad religiosa y un sumo sacerdote 
legítimo sucedió al colaboracionista Menelao. Cf. E. Meyer, Ursprung und Anfange des Christentums, 
II (Stuttgart/Berlin 1921 = Darmstadt 1962) pp. 283-284. 

10 Cf. Me 2,14-17; Mt 9,9-13; Le 5,27-32. 
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Origen e historia del movimiento fariseo 

El exclusivismo fariseo justifica su descripción como secta ( hairesis ) 11 . Su 
prehistoria puede retrotraerse a los Hasidim , los piadosos. No tanto a gente del 
tipo de los que al comienzo de la persecución de Antíoco Epífanes se refugiaron 
en el desierto y se dejaron matar antes que empuñar las armas en sábado (1 Mac 2, 
29-38), sino a gente bien conocida, influyente, renombrada por su piedad y 
pureza durante la helenización, que el autor de 1 Mac 7,12-13 encuadra con los 
escribas 12 . Parece que en estas circunstancias los «piadosos» se escindieron entre 
dos actitudes 13 . Unos recurrieron a los medios disponibles para mantenerse. 
Otros quedaron cogidos por la fiebre de una expectación próxima de la inter¬ 
vención salvadora de Dios (Dn 7,13-27), con poca confianza en los recursos 
humanos (Dn 11,34). Los que se pusieron de parte de los Macabeos (1 Mac 2, 
42-44; 2 Mac 14,6), al menos en la primera fase de la guerra, aceptaron por la 
fuerza de las circunstancias, la suspensión de la observancia sabática para luchar 
en defensa propia (1 Mac 2,39-41). Muchos de ellos debieron acogerse a la paz 
cuando los Seléucidas les reconocieron la libertad religiosa (1 Mac 6,59-62). Se 
mostraron dispuestos a reconocer a Alcimo como sumo sacerdote legítimo 
(1 Mac 7, 12-14). Otros, no vieron garantizada la libertad religiosa ni la paz 
pública bajo el dominio seléucida y prosiguieron la lucha con los hermanos 
Macabeos (1 Mac 7,15-32). Más adelante, cuando los sumos sacerdotes y 
los dirigentes del pueblo recayeron en una actitud laxa respecto a la Ley, resul¬ 
taron de la agrupación de quienes tomaron sobre sí el cumplir la Torá con todo 
detalle. 

Su primera mención como grupo independiente, que precede a los de los 
saduceos y esenios, la hace Josefo bajo Jonatán l4 ; pero no aparecen como opo¬ 
sitores de los Hasmoneos hasta el tiempo de Juan Hircano I. El interés pri¬ 
mordial de los descendientes de los Macabeos ya no era el cumplimiento de la 
Torá, sino el afianzamiento y ampliación de su poder político. Aunque los 
Hasmoneos no apostatasen de la Torá, sus objetivos seculares no eran fácil¬ 
mente compatibles con el Toracentrismo estricto de los fariseos. La ruptura 
ocurrió bajo Juan Hircano, que, aunque al comienzo de su gobierno se adhirió 


11 Término que coindicen en aplicar a la confraternidad Hch 15,5; 26,5 y Josefo. 

12 Cf. J. Kampen, The Hasideans and the Origin of Pharisaism. A Study in 1 and 2 Maccabees. 
Septuagint and Cognate Studies, 24 (Atlanta, GA. 1988) pp. 115-122 y 215, que subraya la 
derivación hasideos-fariseos y descarta (pp. 220-221) la conexión de los hasideos con el movimien¬ 
to apocalíptico. 

13 Cf. C. Thoma, ‘Der Pharisáismus», en: Maier, J. - Schreiner, J. (ed.), Literatur und 
Religión des Frühjudentum (Würzburg/Gütersloh 1973) 254-272, en pp. 256-257. 

14 Ant XIII 10,5-6 § 288-296. 
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a los fariseos, luego se disoció de ellos y se apoyó en los saduceos. Los fariseos 
se mantuvieron en la oposición bajo su hijo Aristóbulo y más todavía bajo 
Alejandro Janneo. Bajo este rey guerrero, despreocupado de cuestiones religio¬ 
sas, la oposición pasó a abierta revuelta. Seis años de lucha entre Janneo y sus 
mercedarios y esos judíos, aliados en una fase de la lucha con los seléucidas, 
acabaron con el triunfo del primero, que hizo crucificar a ochocientos de sus 
prisioneros. Otros ocho mil opositores huyeron del país (Ant XIII 14,2 § 380 
y 383). Si los fariseos habían sido beligerantes, obtuvieron un desquite com¬ 
pleto bajo el reinado de Alejandra, quien por conseguir la paz y por preferen¬ 
cias personales, les concedió el control de la vida pública judía. Restableció 
todas las regulaciones que los fariseos habían introducido de acuerdo con la 
antigua tradición y que su suegro Hircano I había abolido ( Ant XIII 16,2 

§ 408-415) 15 . 

Durante los períodos siguientes, con los sucesivos cambios de gobierno 
bajo los Herodes y los romanos, los fariseos mantuvieron su liderazgo en cues¬ 
tiones espirituales, particularmente en los círculos urbanos. Aunque el Sumo 
Sacerdote saduceo presidiera el Sanedrín, los fariseos contaban con el apoyo 
de las masas 16 . Algo que solían tener muy en cuenta los saduceos 17 y el mis¬ 
mo rey. 

Los fariseos habían captado con acierto la situación de impotencia de los 
judíos frente a Roma en los tiempos de fiebre revolucionaria y de expectación 
fanática del fin. Cuando, tras haber tratado de frenarla, se vieron envueltos en la 
rebelión, se cuidaron de una organización más sistemática de la defensa y de 
atender mejor a la población. Por eso, al fin de la guerra, se encontraron relati¬ 
vamente con menos pérdidas que los demás partidos y con gran autoridad moral 
sobre su pueblo. El fariseísmo, que era antes una más entre las diversas agrupa¬ 
ciones judías, queda después como el único vencedor espiritual en la esfera inter¬ 
na del Judaismo 18 . Tras la catástrofe del 70, con la desaparición de la autoridad 
saducea tras la destrucción del Templo, el fracaso de los Zelotes y la disolución 
de la fraternidad esenia, los sobrevivientes del movimiento fariseo llegaron a ser 
la única fuerza dominante en la vida de la comunidad judía de Palestina 19 . Ellos 

15 Cf. Moore, I (Cambridge 1927) p. 65. 

16 Ant XIII 10,6 § 298 ; XVIII 1,3 § 15. 

17 Ant XVIII 1,4 § 17. 

18 Cf. Thoma, en: Maier-Schreiner (Würzburg/Gütersloh 1973) p. 271. 

19 D. Goodblatt, ‘The Place of the Pharisees in First Century Judaism: The State of the 
Debate’, JStJ 20 (1989) 12-30, tras subrayar lo limitado de la influencia de los fariseos entre la 
muerte de Herodes y la primera guerra judía, subraya la parte de Roma en el cambio subsiguien¬ 
te, pues habrían sido los romanos quienes nombraron a Gamaliel, hijo de Simón, como jefe de los 
judíos de Judea después del 70. 



270 


RAMÓN TREVIJANO ETCHEVERRÍA 


solos tomaron la responsabilidad de revivir y codificar de nuevo las tradiciones 
ancestrales en la forma del Judaismo rabínico. 


La Tora oral 

Josefo señala con frecuencia la devoción de los fariseos por la tradición 
legal, con sus múltiples reglamentos y ordenanzas. Era su característica más dis¬ 
tintiva 20 . 

Desde el punto de vista fariseo, no sólo era vinculante la Torá escrita, sino 
también la exégesis y complementos provistos por los escribas y conocidos como 
«Torá oral». Se veía a esta última como la interpretación correcta y el desarrollo 
ulterior de la primera. El celo por la Ley escrita iba unido al celo por la segun¬ 
da: la «tradición de los Padres» (Ant XIII 16,2 § 408) o de los «ancianos» (Me 7, 
3/Mt 15,2). Ya desde antes, la gente devota observaba escrupulosamente una 
legislación no escrita 21 . A fines del s. I se proclamaba que la Halaká o Ley tra¬ 
dicional, desarrollada y establecida por los estudiosos de la Torá, era tan obliga¬ 
toria como la Ley escrita: 

R. Eleazar de Modiim dijo: Si alguien profana las cosas santas y desprecia 
las fiestas establecidas, avergüenza públicamente a sus compañeros y devalúa la 
Alianza de nuestro padre Abraham, y expone significados de la Ley que no 
estén en conformidad con la Halaká, aunque tenga un conocimiento de la Ley y 
haga buenas obras, no participará del mundo venidero (Aboth III 12). 

Los fariseos trasmitían al pueblo este conocimiento de la Ley y daban el 
ejemplo de la puntillosa observancia de sus minucias. Eran los más capacitados 
para hacerlo, porque sacaban sus partidarios de las varias clases sociales; pero, 
principalmente, de ese estrato medio de la sociedad en que, en todas las religio¬ 
nes, los movimientos puritanos han encontrado su principal apoyo 22 . 


Cuestiones doctrinales 

Los fariseos creían en la supervivencia de las almas y en la retribución de 
las buenas en una vida nueva y de las malas en prisión eterna 23 . Esta doctrina 


20 BJ II 8,14 § 162. Cf. Moore, I (Cambridge 1927) p. 66. 

21 Cf. Jdt 8, 6; 10,5; 12, 1-4.19; Tob 1,17-19; 2,1-9; Dn 1,8-16. 

22 Cf Moore, I (Cambridge 1927) p. 67. 

23 Ant XVIII 1,3 § 14. 
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incluía a menudo la fe en la resurrección, que encontramos por primera vez 
atestiguada dentro del judaismo por Dn 12,2. Los justos resucitarán a una vida 
eterna en la gloria del reino mesiánico, mientras que los malvados serán castiga¬ 
dos con tormento eterno: 

Todo Israel tiene parte en la vida del mundo futuro, porque está escrito: 
todo tu pueblo esta formado de justos, heredará la tierra por siempre, una rama de 
mi plantación, obra de mis manos para que yo sea glorificado [Is 60,1]. Estos son 
los que no tienen parte en la vida futura, el que dice: no hay resurrección de 
los muertos según la Torá, que la Torá no viene del cielo y los epicúreos 
[Misná: Sanhedrim X l] 24 . 

En cambio los saduceos sostenían que el alma perece con el cuerpo y se 
negaban a aceptar la resurrección 25 . 

Uno de los temas candentes en las discusiones teológicas del judaismo 
de esta época fue la cuestión del libre albedrío 26 . Josefo adscribe también dife¬ 
rencias entre ambos partidos respecto a la providencia divina y la libertad huma¬ 
na 27 . Los fariseos pondrían el acento en la primera y los saduceos enteramente 
en la segunda 28 . La dificultad estriba en que Josefo da sin duda un colorido 
filosófico a las opiniones religiosas que describe. Viene a decirnos, usando el tér¬ 
mino «destino», que para los esenios la predestinación es absoluta 29 , que los 
saduceos la niegan enteramente 30 y que los fariseos adoptan una postura inter¬ 
media 31 . En la descripción de Josefo hay mucho de encasillamiento, como el 
que trasluce su comparación de los fariseos con los estoicos y de los esenios con 
los pitagóricos. Lo que es muy posible es que para los esenios pasase a primer 
plano el factor divino y para los saduceos el humano. Los fariseos se atenían 

24 Cf. La Misná. Edición preparada por C. del Valle (Madrid 1981) p. 704. 

25 Cf. Me 12,18; Mt 22,23; Le 20,27; Hch 23,8; Josefo, BJ II 8,14 § 165; Ant XVIII 
1,4 § 16. 

26 G. Maier, Mensch und freier Wille. Nach den jüdischen Religionsparteien zwischen Ben Sira und 
Baulus. WUNT 12 (Tübingen 1971) pp. 344-345, atribuye el comienzo de esta confrontación al 
influjo de la filosofía helenística. Judíos marcados por el epicureismo (y también apoyándose en 
algunos presupuestos de la tradición sapiencial, como los que pueden encontrarse en Kohelet 
(Ecl), para librarse de la Torá y de la idea de retribución, quisieron hacer responsable del pecado a 
la predestinación divina. En respuesta Ben Sira formuló y subrayó, por primera vez dentro del 
judaismo, el dogma del libre albedrío. El partido sacerdotal de los saduceos fue el que más le 
siguió en este punto. 

27 Ant XIII 5,9 § 171-173. 

28 Ant XIII 5,9 § 171-173; XVIII 1,3 § 13. 

29 Ant XVIII 1,5 § 18. 

30 BJ ll 8,14 § 164. 

31 BJ II 8,14 § 162-163. 
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tanto a la omnipotencia y providencia divina como a la libertad y responsabili¬ 
dad humana (Ant XIII 5,9 § 172 ) 32 . 

Aunque no lo diga Josefo, ni lo mencione Hch 23,6-8, la concepción del 
Reino de Dios, incluida una expectación mesiánica, debía ir ligada con la creen¬ 
cia en la resurrección de los muertos 33 . No puede sostenerse que el fariseísmo, 
en oposición a la apocalíptica, tomase posición contra la expectación próxima 
escatológica. Más bien, hay datos de que en algunas situaciones críticas bajo 
Herodes, y particularmente en las dos guerras judías (66-73; 132-135 d.C.), 
hubo dentro del fariseísmo tolerancia o aliento a la expectación próxima. Lo 
mismo que la había habido en los comienzos del movimiento (Dn 9,24-27). Los 
fariseos buscaron también aquí un curso intermedio entre el escapismo apocalíp¬ 
tico y el conformismo saduceo. Ponían el centro de su interés en lo humana¬ 
mente posible en el presente, sin perder la esperanza en un Dios salvador defini¬ 
tivo del mundo y resucitador de los muertos 34 . 


Postura política 

El objetivo primordial de los fariseos no era político sino religioso: el cum¬ 
plimiento riguroso de la Torá. Mientras este no fuese obstaculizado, podían 
contentarse con cualquier gobierno. Pero cuando el poder secular interfería en 
su observancia de la Ley, podían hacer oposición conjunta y pasaban a ser 
en alguna medida un partido político, que enfrentaba el poder externo con 
resistencia externa. Esto ocurrió no sólo en los tiempos pre-farisaicos, durante la 
opresión de Antíoco Epífanes, sino también bajo los príncipes hasmoneos, Juan 
Hircano y Alejandro Janneo, que, desde una posición saducea, se opusieron a la 
regulación farisea. En cambio bajo Alejandra, que se apoyó plenamente en ellos, 
ocuparon una posición dirigente de gobierno, que aprovecharon en favor de sus 
demandas religiosas. En lo que atañe a las épocas de dominio del poder pagano 
cabía dos actitudes. Si se pensaba que Dios había dado a los gentiles el poder 
sobre su pueblo para castigarlo por sus trasgres iones, la actitud resultante podía 
ser la de sumisión voluntaria a este castigo, en tanto no corriese peligro la obser¬ 
vancia de la Ley. Si se ponía el acento en la elección de Israel, la subyugación 
del pueblo de Dios por los gentiles podía parecer una enormidad, contraria a la 
Escritura, y podía discutirse la legitimidad de obedecer a esas autoridades y 


32 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 392-394. 

33 BJ II 8,14 §164 dice que las almas de los buenos pasan a otro cuerpo mientras que las 
de los malos sufren castigo eterno. 

34 Cf. Thoma, en: Maier-Schreiner (Würzburg/Gütersloh 1973) pp. 269-70. 
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pagarles tributo 35 . La divisoria que marcaban una y otra perspectiva se dio entre 
los fariseos, tanto en la aceptación o rechazo del régimen de los Herodes como 
en la participación, a veces reluctante, en la sublevación judía. Cualquier gobier¬ 
no no farisaico podía ser visto como una amenaza a la libre observancia de la 
Torá. Aunque en principio indiferente en política, la influencia farisea pudo 
tener su parte en que la tendencia revolucionaria ganase terreno entre los judíos 
a lo largo del s. I 36 . 


2 

LOS SADUCEOS 

En oposición a los fariseos, los saduceos mantenían que sólo la Ley escrita 
era vinculante y rechazaban las añadiduras hechas por los fariseos desde la pre¬ 
tendida autoridad de la antigua tradición 37 . 


Aristocracia sacerdotal y patriciado laico 

Su característica más saliente es que eran aristócratas. Josefo dice (Ant XIII 
10, 6 § 298)) que se ganaban sólo a los ricos; pero no tenían al pueblo de su parte. 
Ya desde el período persa habían sido los sacerdotes, con sus aliados de la aristocra¬ 
cia laical, quienes habían gobernado la comunidad teocrática judía. El N.T. 38 y 
Josefo coinciden en atestiguar que las familias sumosacerdotales pertenecían al par¬ 
tido saduceo 39 . El grupo saduceo es de origen sacerdotal, sin incluir por eso al con¬ 
junto de los sacerdotes. Se trata probablemente de la parte que gravita en torno al 
sumo sacerdote y con ellos todos los más o menos vinculados al poder instalado 40 . 

Pero el contraste entre saduceos y fariseos no era el de un partido clerical 
frente a uno de laicos observantes religiosos, sino el de una aristocracia clerical y 


33 Cf. Me 12,l4ss; Mt 22,17ss; Le 20,22ss. 

36 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 394-395. 

37 Ant XIII 10,6 § 297; XVIII 1,4 § 16. Josefo nos los presenta desde un punto de vista 
fariseo: el de la aceptación o rechazo de la Torá oral. Hablando de ellos, a diferencia del N.T., no 
habla nunca del Templo, que era la fuente de su poder religioso y económico. Cf. E. Main, ‘Les 
sadducéens vus par Flavius Joséhe’, RB 97 (1990) 161-206, en pp. 205-206. 

38 El término saddukaioi aparece 14 veces en el N.T. (Me 12,18ss. par; Mt 3,7; 16, 
1.6.11.12; Hch 4,1; 5,17; 23,6-8; mientras que pharisaioi se encuentra 97 veces. 

39 Cf Hch 5,17; Ant XX 9,1 § 199- 

40 Cf. Main, RB 1990, en p. 179. 
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laical frente a un grupo fundamentalmente laico que derivaba su autoridad de 
su erudición. Los fariseos no eran en absoluto hostiles a los sacerdotes en cuanto 
tales; pues interpretaban muy generosamente en favor de los sacerdotes las leyes 
sobre las rentas sacerdotales. Había también sacerdotes entre los fariseos, como 
el mismo Josefo. Sus opositores no eran pues los sacerdotes como corporación 41 , 
sino los principales y el patriciado laico, que por su riqueza y cargos mantenían 
una posición influyente en la vida civil. Los saduceos estaban asociados con la 
clase alta judía, que pasó por grandes trasformaciones en los doscientos años 
entre Juan Hircano y el 70 d.C. Por ello el partido saduceo, que ejerció gran 
influencia en todo este tiempo, no debía ser exactamente lo mismo al comienzo 
del período y a su fin 42 . 

El término «saduceo» se retrotrae probablemente a la línea sacerdotal de 
los sadocitas. Los descendientes de Sadoc habían cumplido los deberes sacerdota¬ 
les en el Templo desde el tiempo de Salomón. A partir de la reforma deuterono- 
mista sólo se consideraron legítimos los ritos realizados en el de Jerusalén. Al 
regreso del Exilio otros clanes sacerdotales quedaron integrados en este culto 43 ; 
pero los sadocitas siguieron siendo considerados el grupo principal y más repre¬ 
sentativo (1 Cr 5,30-41). Un partido asociado con los sacerdotes principales 
podía ser pues llamado sadocita o saduceo 44 . 


ha Tora escrita 

Los saduceos sólo reconocían como vinculante la Torá escrita y rechazaban 
el entero corpus de interpretación tradicional y lo desarrollado ulteriormente 
por los estudiosos de la Torá en el curso de los siglos 45 . La opinión de algunos 
Padres de la Iglesia 46 de que los saduceos reconocían sólo el Pentateuco y des¬ 
cartaban los Profetas, no queda confirmada por Josefo y podría derivar de una 
confusión de los saduceos con los samaritaños. Lo que es muy posible es que los 


41 J. Le Moyne, Les Sadducéens. EB (Paris 1972) p. 348, concluye de los datos provistos por 
Josefo y la literatura rabínica, que los saduceos no eran un grupo propiamente sacerdotal, aunque 
se puede suponer que tenía por centro los sumos sacerdotes y sacerdotes principales. 

42 Cf. B. Otzen, Judaism in Antiquity. Political Development and Religious Currents from Alexan- 
der to Hadrian (Sheffield 1990) pp. 111-115. 

43 Aunque Ez 40,46; 43,19; 44,15 y 48, 11 había abogado por el ideal de la exclusiva 
sadocita. 

44 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 404-407. 

45 Cf. Josefo, Ant XIII 10,6 § 297; XVIII 1,4 § 16. 

46 Cf. Origenes, CCels I 49; ComMt XVII 36 (sobre Mt 22,31-32); Hipólito, ReflX 29; 
Jerónimo, In Matth (22,31-32). 
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saduceos considerasen sólo como canónico, en el sentido actual del término, al 
Pentateuco 47 . 

Los saduceos planteaban, pues, una oposición de principio al bloque de la 
tradición farisea. Josefo reconoce que en la legislación penal eran más severos 
que los fariseos. Puede deberse a la estricta adhesión de los saduceos a la letra 
escrita de la Ley, en tanto que los fariseos habían mitigado su severidad con 
interpretaciones y adaptaciones 48 . Tampoco consideraban como vinculantes las 
regulaciones farisaicas sobre pureza e impureza y se burlaban de la ridiculez de 
algunas de sus consecuencias. Había entre unos y otros toda esa pequeña serie 
de diferencias que surge necesariamente cuando una escuela ideológica rehúsa 
reconocer como obligatoria la tradición exegética de la otra. Dado que también 
la Ley escrita requiere interpretación, podemos hablar de una tradición legal 
saducea; pero no le atribuían ninguna autoridad intrínseca. En contraste con 
la deferencia de los fariseos para con los antiguos maestros, en las escuelas sadu- 
ceas se alentaba a los discípulos a que discutiesen las opiniones de sus maestros 
(Ant XVIII 1,4 § 16) 49 . 

En su rechazo de la tradición legal farisaica representaban una perspectiva 
más antigua y muy conservadora. Además de la diferencia primaria en la doctri¬ 
na de la revelación, sobre si la Escritura es la única autoridad (saduceos) o la 
Escritura y la Tradición (fariseos), ya hemos visto que los rasgos esenciales de su 
doctrina, en contraste con la de los fariseos, eran: 1) el rechazo de la creencia en 
una resurrección corporal y de toda supervivencia personal con retribución 
en una vida venidera, y 2) el afirmar el libre albedrío sobre el bien y el mal sin 
que Dios influyese sobre los actos humanos (BJ II 8,14 § 164-165) 50 . En lo 
primero se atenían a la doctrina más original del A.T. en lo que se distinguía 
de la del judaismo posterior 51 . 


47 Le Moyne (París 1972) p. 359, nota que aún en la tradición farisea se destaca una cierta 
diferencia entre el Pentateuco por un lado y los Profetas y los otros escritos por otro. 

48 Según Le Moyne (París 1972) p. 363, es la fidelidad a la Escritura explicada en sentido 
literal lo que condiciona la actitud de los saduceos respecto a las novedades. 

49 Cf. Moore, I (Cambridge 1927) p. 67. 

50 De Hch 23,8 se ha deducido que negaban también la existencia de ángeles y espíritus; 
pero esto no cabe en quienes reconocían al Pentateuco como autoritativo. Lo que se lee en Hch es 
que negaban la supervivencia individual tras la muerte, sea en la forma de ángel (resurrección cor¬ 
poral) sea en la de espíritu (inmortalidad del alma). Cf. B. T. Viviano, ‘Sadducees, Angels, and 
Resurrection (Acts 23,8-9)’, JBL 111 (1992) 496-498. 

51 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 404-411, que incluye también como doctrina 
saducea la negación de ángeles y espíritus, para la que no hay más apoyo que una interpretación 
equivocada de Hch 23,8. 
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Posición política 

Para comprender mejor la consistencia de este partido hay que partir del 
hecho de que ya en la época persa, pero sobre todo en la helenística, la clase alta 
sacerdotal tenía a su cargo la dirección de los asuntos políticos. El Sumo Sacer¬ 
dote era el presidente de la autonomía y los sacerdotes principales integraban la 
Gerousía (el Sanedrín posterior). Los deberes de la aristocracia sacerdotal eran 
tanto políticos como religiosos. En la medida en que las cuestiones e intereses 
políticos cobraban preminencia, los religiosos quedaban en un segundo plano. 
Se vio sin tapujos en el proceso acelerado de aculturación helenística que llevó a 
la crisis bajo Antíoco Epífanes. Como resultado de la guerra ganó creciente 
influencia y se hizo más exigente la tendencia de los hasidim a una observancia 
estricta de la Torá; pero ello mismo decidió más a la aristocracia a rechazar lo 
que consideraba una exageración. Fue, por tanto, el mismo renacimiento religio¬ 
so del período macabeo el que llevó a la consolidación de ambos partidos. Los 
dirigentes sacerdotales y laicos vieron en la tradición de los ancianos (parddosis 
ton prebyteron) una limitación infundada a su autoridad hereditaria, judicial y 
doctrinal. En su postura sobre la sola autoridad de la Escritura o el rechazo de 
la nueva escatología, puede haber bastante del conservadurismo instintivo de las 
clases altas frente a un partido popular y agresivo que amenazaba su primacía 52 . 
Sus tendencias conservadoras y aristocráticas, por un lado, y su cultura secular, 
por otro, les inclinaron a estimar superfluas o inaceptables las ideas religiosas 
progresistas de los fariseos 53 . 

Bajo los primeros Macabeos (Judas, Jonatán y Simón) la aristocracia «sado- 
cita» aliada se tuvo que retirar a un segundo plano. El sumo sacerdocio quedó 
vacante un tiempo, al ser pro griegos miembros de la familia que anteriormente 
lo ejercía. Al asumir Jonatán el oficio de Sumo Sacerdote (a. 153/52 a.C) fundó 
una nueva dinastía sumosacerdotal, inclinada por su origen a apoyarse en los 
Hasídeos/Fariseos. Sin embargo, la antigua aristocracia, depurada de sus elemen¬ 
tos más filohelénicos, se mantenía como un sector a tener en cuenta. De tener 
unos pocos puestos en la Gerousía , pasaron a ser el partido dominante bajo Juan 
Hircano, Aristóbulo I y Alejandro Janneo. La vuelta de los fariseos al poder 
político bajo Alejandra fue sólo un paréntesis. La aristocracia saducea fue capaz 
de mantenerse, pese a la caída de los Hasmoneos y la proscripción por Herodes de 
la antigua nobleza que los había apoyado. En el período romano está claramente 
atestiguada la pertenencia al partido saduceo de algunas de las familias de sumos 
sacerdotes. En el último período los saduceos se vieron en la necesidad política 

52 Cf Moore, I (Cambridge 1927) p. 70. 

53 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 412-413. 
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de acomodarse en sus funciones públicas a los criterios fariseos populares. Al 
ser el liderazgo político su principal función, perdieron su razón de ser con el 
hundimiento de la autonomía nacional judía. Desaparecieron de la escena 
histórica 54 , en tanto que los fariseos quedaban como líderes exclusivos del 
pueblo judío 55 . 


3 

SICARIOS Y ZELOTES 

El impulso revolucionario se mantuvo vivo durante todo el período roma¬ 
no, al menos desde el comienzo del reinado de Herodes el Grande. Pese a 
que el impulso a la revuelta vino repetidamente de gente, que parece haber per¬ 
tenecido a clase alta y emparentados directamente de una generación a otra, sus 
reclutas procedían en su mayoría de las clases más bajas: sacerdotes proletariza¬ 
dos, campesinos sin propiedad o población urbana marginal. Para entender al 
posterior partido zelote hay que mirar a las manifestaciones de descontento, no 
sólo entre los campesinos (banditismo social) sino también entre el proletariado 
urbano (turbas ciudadanas) 56 . Su motivación era una mezcla de resentimientos 
religiosos, nacionales y sociales en la parte judía de la población de Palestina. La 
queja presentada por el Consejo a Herodes tras la ejecución de Ezequías, el rebel¬ 
de galileo, muestra que no era un cualquiera. Sus seguidores, al parecer de las 
clases más bajas, continuaron la lucha tras su muerte, retirándose a cuevas del 
desierto y la montaña, hasta que fueron aniquilados. Tras la muerte de Herodes 
el a. 4 a.C. ocurre una nueva revuelta en Galilea, encabezada por un Judas que 
algunos historiadores creen era hijo de Ezequías. Hay más razones para creer 
que es el mismo Judas el Galileo que aparece un decenio después en la revuelta 
contra el censo de Quirino, una vez sometidos los dominios del depuesto Arque- 
lao a la autoridad directa de Roma 57 . 

Junto a las tres «sectas filosóficas» de los fariseos, saduceos y esenios, 
Josefo enumera una cuarta filosofía anónima, fundada por Judas de Gamala y 


54 Aunque su desaparición no fuera inmediata y total. No se puede afirmar, por falta de 
datos, que haya una continuidad entre el saduceismo y el movimiento de los qaraitas de los 
ss. VIII y IX. Sin embargo, parece una continuación de la corriente saducea, sobre todo por el 
primado dado a la Escritura. Cf. Le Moyne (Paris 1972) p. 399- 

55 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 413-414. 

56 Cf. T. L. Donaldson, ‘Rural Bandits* City Mobs and the Zealots’, JStJ 21 (1990) 19-40, 
en p. 40. 

57 Cf. Otzen (Sheffíeld 1990) pp. 126-128. 
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Zaddok el Fariseo (Ant XVIII 1,1 § 9-10) 58 , de la que primero dice que no 
tiene nada en común con las otras tres (BJ II 8,1 § 108) y luego que está en 
todo de acuerdo con los fariseos, salvo en una pasión incoercible por la libertad 
desde la convicción de que Dios solo es su líder y amo (Ant XVIII 1,6 
§ 23-25). Judas y Zaddok anunciaron su filosofía en tiempo del censo de 
Quirino, que denunciaban como un intento de reducir al pueblo a la esclavitud, 
condición intolerable para una nación cuyo señor era sólo Dios. Por eso 
incitaban a los judíos a rebelarse contra Roma. Judas y Zaddok pudieron coinci¬ 
dir en considerar al censo como una violación de la Torá y como preliminar a 
unos impuestos que habían de pagarse con monedas que llevaban la imagen del 
César, otra quiebra de la Torá. Judas queda presentado como maestro y caudillo 
de esta cuarta filosofía que influyó en cuantos judíos se alzaron en armas contra 
Roma y que finalmente desembocó en la guerra del 66 al 73 d.C. Su marca más 
señalada era el deseo de libertad y «Libertad de Sión» (o «De la redención de 
Sión») es el lema de las monedas que acuñaron durante la guerra. Estaban 
dispuestos a morir antes que aceptar otra soberanía humana. Los resistentes de 
Masada prefirieron suicidarse antes que rendirse. Josefo califica estas ideas 
de alocadas y les culpa de todo el mal que acarrearon sobre la nación. Les acusa 
además de iniquidad por haber subvertido leyes ancestrales cuando detentaron el 
poder 59 . 

Josefo ha descrito, primero a opositores de Herodes y luego a los adversa¬ 
rios de la autoridad romana como bandidos (i lestaí ), rebeldes y revolucionarios 60 . 
Ya Ezequías, se había opuesto a la tiranía de Herodes, dos de sus hijos fueron 
crucificados por actividades antirromanas y su descendiente Menahem fue quien 
se apoderó de la fortaleza de Masada al comienzo de la revuelta del 66 y lideró 
la revolución en Jerusalén hasta que fue asesinado por otra facción. 

Sin embargo, el difuso y extendido descontento social dirigido contra Roma 
y la elite gobernante judía, que produjo diversidad de movimientos de protesta 
desconectados y al final confluyó en abierta revuelta, no quita a que el partido 
zelote no aparezca como entidad distinta hasta la caída de Galilea (BJ IV 3,3 


58 Zaddok sólo es mencionado una vez y pertenecería al ala radical del fariseísmo. Sin embar¬ 
go, los zelotes se distinguen del movimiento fariseo por su reclamo incondicional de la soberanía 
exclusiva de Dios. Cf. M. Hengel, Die Zeloten. Untersuchungen zur jüdischen Freiheitsbewegung in der 
Zeit von Herodes I. bis 70 n. Chr. AGSU 1 (Leiden/Kóln 1961) pp. 149-150. 

59 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 599-604. 

60 Como destaca G. Baumbach, ‘Die antiromische Aufstandgruppen’, en: Maier-Schreiner 
(Würzburg/Gütersloh 1973) 273-283, p. 273, Josefo, que dedica BJ a Vespasiano y Tito el a. 73, 
da en esta obra, al servicio de la propaganda romana, una visión enteramente negativa de los pro¬ 
motores de la sublevación. Es más equitativo con ellos en Ant , escrita veinte años después, pero 
cuyo relato concluye precisamente en el a. 66. 
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§ 135-137) y el colapso del gobierno moderado del sumo sacerdote Anano en el 
invierno del 67-68 d.C. (BJ IV 5,3 § 326-33) 61 . 

Los sicarios, así llamados por la sicca , puñal curvo que llevaban escondido 
entre sus vestidos para pillar desprevenida a la víctima, fueron los responsables 
de los principales asesinatos políticos entre el a. 6 y el 66 ( BJ II 13,3 § 254- 
257). Bajo el procurador Albino, se dedicaron también a la guerrilla y al secues¬ 
tro de altos funcionarios para lograr el cambio por prisioneros políticos o un 
importante rescate. Cuando los revolucionarios se apoderaron de Jerusalén, al 
comienzo de la guerra, destruyeron los certificados de deudas del archivo. Una 
clara acción de protesta contra el orden social existente, que, desde la heleniza- 
ción había llevado a un fuerte contraste entre los «ricos», que vivían principal¬ 
mente en las ciudades, y la población campesina empobrecida. Sus acciones de 
castigo contra los «impíos» trataban de forzar a circuncidarse a los habitantes 
helenísticos de las ciudades o, en caso de negativa, limpiar de ellos el país, 
creando con ello las condiciones para la venida de la soberanía divina. El objeti¬ 
vo de estos luchadores era teocrático. Era un modo de preparar la venida del Reino 
de Dios sobre la Tierra Santa y el puro Pueblo Elegido 62 . 

Tras la primera fase de la guerra, con el colapso de la resistencia en 
Galilea, la guerra se concentró en Jerusalén y se enfrentaron las facciones en el 
seno del mismo movimiento revolucionario. Josefo enumera los sicarios, los 
seguidores de Simón b. Giora, los hombres de Juan de Giskhala y los Zelotes. 

Como los informes de Josefo son a veces incoherentes y con frecuencia 
incompletos, podemos deducir que sicarios y zelotes fueron dos grupos distintos 
y hasta opuestos. Los sicarios se remontan al movimiento de rebeldía contra 
Herodes en Galilea. Fueron organizados, como grupo terrorista, por Judas de 
Gamala cuando el censo del a. 6 y el establecimiento de un procurador romano 
para Judea y Samaria. Los sicarios se mantuvieron leales a los descendientes de 
Judas hasta la caída de Masada. 

Los zelotes no son mencionados por Josefo como grupo separado hasta el 
estallido de la guerra, cuando aparecen como un partido compacto en Jerusalén 
bajo el liderazgo del sacerdote Eleazar b. Simón. Josefo los describe como una 
coalición de «bandidos» de la ciudad y del campo. Con la arribada de grupos 
radicales de sicarios galileos se hicieron más fuertes las tensiones entre los 
zelotes de Jerusalén y los sicarios, escindidos a su vez en facciones más extremis¬ 
tas. Los zelotes dejaron de existir como partido cuando los sicarios les arrojaron 
violentamente de su bastión en el Templo. Cuando Tito se dispuso a asaltar la 


61 Cf. Donaldson, JStJ 1990, pp. 20-22. 

62 Cf. Baumbach, en: Maier-Schreiner (Würzburg/Gütersloh 1973) p. 277. 
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ciudad en el 70, una facción sicaria controlaba la ciudad alta y otra el área del 
Templo. Otra facción, que se había refugiado en Masada, tras el asesinato de su 
lider en Jerusalén, mantuvo la resistencia en esta fortaleza hasta el 73/74 63 . 

La designación Zelotaí (en hebreo qriym y en arameo qríy) apelaba a 
gloriosos celosos de la Ley como Pinjás (Num 25,1-15), Elias (1 Re 19,10.14) 
y los Macabeos. El partido zelote se apoyaba en estos precedentes. Entendían 
sus sufrimientos y martirios como sacrificios por la Ley y el pueblo, que 
apresurarían la venida de la edad del régimen único de Dios 64 . Se apoyaron en 
profetas que habían pronosticado esta liberación final ya en los años previos y 
con más intensidad durante el asedio del Templo. Cuando el santuario ardía 
hubo sacerdotes zelotes que prefirieron entregarse a las llamas antes que caer 
en manos de los profanadores. Otros zelotes, o más bien sicarios, escaparon a 
Egipto y Cirenaica, donde los romanos acabaron con ellos. 

El movimiento de rebelión fracasó: 1) por la falta de coordinación entre 
los rebeldes, con enfrentamientos continuos entre los diversos caudillos, que 
llegaron a desatar guerras entre las varias facciones; 2) por su falta de visión 
internacional, incapaces de buscar aliados que les ayudasen a mantenerse frente a 
la potencia mundial romana. Al contrario, provocaron con su rigorismo legal y 
su exclusivismo, la fiera hostilidad de las poblaciones helenísticas de todo el 
Oriente; 3) por la falta de percepción del cambio en las estructuras económicas 
y sociales, que había desplazado la primacía de la economía agraria del campo 
por la del comercio y las finanzas de las ciudades 65 . 


4 

LAS SECTAS JUDÍAS Y EL MOVIMIENTO DE JESÚS 

La idea que Jesús tiene de su mesianismo se vincula a la de los fariseos y 
los saduceos, hostiles a la revuelta política, y más directamente a la de los 
esenios y Juan Bautista 66 . 


63 Cf Baumbach, en: Maier-Schreiner (Würzburg/Gütersloh 1973) pp. 281-82. 

64 Desde los orígenes del movimiento los zelotes contaban con una firme tradición de 
martirios, que eran a la par expresión de una sólida disciplina dentro de la secta. Cf. Hengel 
(Leiden 1961) p. 276. 

65 Cf. Baumbach (Würzburg-Giitersloh 1973) pp. 282-283. 

66 Cf. H. Cazelles, La naissance de l’Eglise, secte juive rejetée? Lire la Bible, 3 (Paris 1983) 
p. 98. 
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Jesús y los fariseos 

Al menos desde Klausner (1907), estudiosos judíos han subrayado la proxi¬ 
midad de actitudes y enseñanzas de Jesús con las de maestros fariseos 67 , sobre 
todo con los de la tradición doctrinal de Hillel. Hay quien recoge muchos datos 
significativos de coincidencia. Sin embargo, para probar que Jesús se adhirió, 
también, al código de pureza farisaico presenta una exégesis un tanto forzada de 
la reacción de Jesús cuando la hemorroísa le tocó la orla de su manto (Le 8,46). 
El mismo estudioso argumenta que la polémica de Jesús contra los fariseos iba 
de hecho dirigida contra los discípulos de Shammai. Sostiene que la actitud 
humilde, restringida, con claros razonamientos argumentativos y postura liberal, 
de los discípulos de la escuela de Hillel quedaba espiritualmente más cerca de 
Jesús. Entiende que los halakhoth controversiales «¡Ay de vosotros!» (Mt 23,2- 
35/Lc 11,39-52) se aplican sólo a fariseos shammaitas. Los shammaitas, que 
adoptaron una actitud fanática y violenta para imponer las decisiones de su 
escuela, dieron muerte a hillelitas en los años previos a la destrucción del Tem¬ 
plo. Esta perspectiva quedaría corroborada si el dicho «Q» que alude a la sangre 
de los profetas derramada desde la de Abel a la de Zacarías (Mt 23,35/Lc 11, 
51) vincula el viejo relato del asesinato en el Templo de Zacarías, hijo de Joyada 
(2 Cr 24,19-22) con el asesinato, en medio del Templo por zelotes de un hilleli- 
ta pacifista, Zacarías, hijo de Baris (BJ IV 5,4 § 334-344) 68 ; pero el apellido 
«hijo de Baraquías» (Mt 23,35), remite más bien a una identificación equivoca¬ 
da del redactor mateano (como de algunos rabinos) del Zacarías de 2 Cr con el 
profeta de la restauración, Zacarías ben Baraquías (Zac 1,1) 69 . 

Sin embargo, mucho remite a que Jesús quedaba más próximo a esta 
orientación que a otras del judaismo de su tiempo. Para él son importantes las 
categorías de pureza y santidad; aunque las fundamenta en parte de otra manera 
(Me 7,15.21; Le 11,37-41). Según Mt 23,3 Jesús recomienda atender a la 
enseñanza de los escribas y fariseos y hacer lo que dicen. Reconoce que hay 
justos entre ellos, que no precisan de penitencia. Su problema consiste en que 


67 Para J. Klausner, Jesús de Nazaret. Su vida, su obra y sus enseñanzas. Paidos Orientalia, 25 
(Barcelona 2 1991) pp. 268-276, a Jesús mismo se lo consideraba un Rabí fariseo. Continuó fiel a 
la Torá antigua: hasta el día de su muerte siguió observando las leyes ceremoniales como un 
verdadero fariseo judío. La brecha se fue abriendo a medida que los fariseos consideraron a Jesús 
un transgresor y amigo de transgresores. 

68 Cf. A. Finkel, The Pharisees and the Teacher of Nazareth. A Study of their Background, their 
Halachic and Midrashic Teachings, the Similarities and Differences. AGSU 4 (Leiden / Kóln 1974) 
pp. 130-143. 

69 Cf. H. S. J. Thackeray, en: Josephus III. The Jewish War. Books IV-Vil. Loeb Classical 
Library 210 (Cambridge, Mass. / London 1928) p. 98 n. a. 
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estiman que su camino es el único y rechazan el acercamiento de Jesús a los 
pecadores 70 . 

La misma proximidad de Jesús a los fariseos explica que tuviese con ellos 
sus principales confrontaciones y que estas se agudizasen en las comunidades 
cristianas primitivas. Son la corriente judía de la que se sienten más cerca y por 
ello se hacen sentir más los problemas de delimitación. En la historia de la tra¬ 
dición evangélica ocupan un papel creciente, que resulta más importante en los 
estadios redaccionales más tardíos. Hasta que en la redacción joánica son despla¬ 
zados por «los judíos» sin más. Lo que corresponde al desarrollo histórico, cuan¬ 
do el judaismo, sobreviviendo tras las catástrofes de las guerras judías, ha acabado 
por aglutinarse en torno al antiguo partido fariseo. 

Ya en Me los fariseos son los principales adversarios de Jesús, que desde 
muy pronto tratan de aniquilarle (Me 3,6) 71 ; si bien no desempeñan ningún 
papel en la historia de la pasión. Los puntos de conflicto son la tradición de los 
padres (Me 7,1-5) y su aplicación a aspectos concretos de la Ley (Me 2,24; 10,2). 
Mt, que prosigue esta línea (Mt 12,2.14; 15,1.12), valora positivamente la auto¬ 
ridad doctrinal de los fariseos (Mt 23,2-3). Los saca más a primer plano y desem¬ 
peñan un papel al comienzo (Mt 22,15) y al final de la historia de la pasión 
(Mt 27,62), aunque no durante la misma. Sorprende por eso que Le destaque la 
proximidad de los fariseos con Jesús en algunas escenas (Le 5,17; 7,36; 11,37; 
13,31; 14,1; 17,20) y destaque en Hch sus puntos de contacto con la comuni¬ 
dad cristiana (Hch 5,34-39; 15,5; 23,6-9; 26,5 ) 12 . Parece contar todavía con 
perspectivas de integración 73 . Como en Mt, los frentes se han endurecido en Jn. 
El cuarto evangelio concentra la contraposición de los fariseos con Jesús en la 
cuestión del sábado (Jn 9,16) y la confesión mesiánica (Jn 7,48; 8,13; 12,42). 


70 Cf. Kl. Berger, Theologiegeschichte des U rehristentum. Theologie des Neuen Testaments (Tübin- 
gen / Basel 1994) pp. 128-129. 

71 Bowker (Cambridge 1973) pp. 38-42, sostiene que las referencias a los fariseos en Me 
reflejan con gran precisión el tránsito desde los pharisaioi de Josefo a los perushim atacados por 
extremistas en las fuentes rabínicas. 

72 Kl. Berger, ‘Jesús ais Pharisáer und frühe Christen ais Pharisáer’, NT 30 (1988) 231- 
262, en pp. 234-257, entiende que con el «decreto apostólico» (Hch 15,23-29) Lucas habría 
subrayado que era posible la unidad de pagano-cristianos y judeocristianos fariseos en la misma 
comunidad. 

73 Sin embargo, precisa revisión la perspectiva extremada de que Lucas utiliza los fariseos 
para legitimar el cristianismo como auténtico judaismo o fariseismo. Cf. J. D. Kingsbury, ‘The 
Pharisees in Luke-Acts?, en: The Four Gospels 1992. Festschrift Frans Neirynck. Ed. By F. Van Seg- 
broeck - C. M. Tuckett - G. Van Belle - J. Verheiden. BETL 100, II (Leuven 1992) 1497-1512, 
en p. 1510. 
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Los ve como representantes de los judíos que recusan creer en Jesús (Jn 9,22) y 
configuran un mundo opuesto al cristianismo 74 . 


Los saduceos 

En la tradición evangélica aparecen vinculados con los fariseos como adver¬ 
sarios de Jesús (Mt 16,1-12). La única controversia directa se da sobre la doctri¬ 
na de la resurrección (Me 12,18-27 y par), donde la enseñanza del Señor está en 
línea con la de los fariseos (Mt 22,34). Hch 23,6-10 nos presenta a S. Pablo 
utilizando esta diferencia doctrinal entre fariseos y saduceos como clave de su 
defensa ante el Sanedrín. Es de suponer que el poder del partido se hacía notar, 
si no de modo exclusivo sí con la mayor relevancia, en Jerusalén; no sólo en el 
Templo sino también en instituciones como el Sanedrín. Por eso los saduceos 
aparecen de modo implícito como los principales responsables de la condena del 
Señor, que lleva a ejecución la autoridad romana. Son los príncipes de los sacer¬ 
dotes y los escribas quienes planean apoderarse de Jesús para darle muerte (Me 14, 
1.10; cf. 8,31; 10.33). Los escribas citados son probablemente los «escribas de 
la corte», mencionados en las descripciones rabínicas del Gran Sanedrín. En lo 
que atañe a la sesión del Sanedrín que condenó a Jesús, puede que la cuestión 
inmediata se concentrase en sí Jesús había repudiado el Templo y en consecuen¬ 
cia la autoridad suprema de las instituciones del judaismo del Segundo Templo 
(cf. Me 14,53-59) 75 . Antes de la condena adicional por blasfemia (Me 14,64), el 
tribunal pudo acaso considerar a Jesús como al maestro rebelde a la autoridad 
sacerdotal y judicial, reo de pena capital según Dt 17,12 76 . 

Según el relato lucano, Pedro y Juan fueron arrestados dos veces para 
conducirlos ante un tribunal judío. Conminados a silenciar su doctrina, 
son despedidos después de azotados (Hch 4,1-23; 5,17-41): Lucas califica de 
saduceos a los principales agentes de la primera instructoria y del proceso 
posterior (Hch 4,1; 5,17). Aunque el contenido de las enseñanzas de los apósto¬ 
les pudo preocuparles, era principalmente su popularidad lo que inquietaba 
a los del linaje pontifical y al laicado influyente. El incidente fue provocado 
por los judíos más influyentes de Jerusalén. El sumo sacerdote y sus asociados 


74 Cf. G. Stemberger, Pharisder, Sadduzaer, Essener. SBS 144 (Stuttgart 1991) pp- 38-39- 
73 La formulación precisa de la cuestión no queda ya clara, en parte porque el dicho sobre la 
destrucción y reedificación del Templo ha quedado fusionado en la tradición cristiana con predic¬ 
ciones de la resurrección. 

76 Bowker (Cambridge 1973) pp- 42-52, propone esta clave de lectura del relato marcano 
para entender la acusación y proceso a Jesús. 
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formaron una corte judicial para proteger los intereses de la comunidad tal como 
ellos los entendían 77 . 

Años después el sumo sacerdote Anano, al que Josefo califica expresamente 
de saduceo, aprovechó el vacío de poder romano entre la muerte del procurador 
Festo y la llegada del recién nombrado Albino, para traer ante el Sanedrín y 
condenar a lapidación a Santiago (el hermano del Señor y líder de la iglesia 
madre de Jerusalén) 78 y otros acusados de quebrantar la Ley. Judíos de 
Jerusalén, prestigiados por su buen criterio y estricta observancia (probablemen¬ 
te fariseos), consideraron que se había cometido una iniquidad y su denuncia 
ante el nuevo procurador Albino, aún en camino, y el rey Herodes Agripa II, 
motivó la deposición de Anano tras sólo tres meses de ejercicio del sumo 
sacerdocio (Ant XX 9,1 § 197-203). La oposición de los saduceos al cristianis¬ 
mo primitivo, más como clase dirigente antes de la primera guerra judía que 
como partido religioso, parece haber sido más dura y sin matices que la de los 
piadosos fariseos. Probablemente hubo muchas menos confrontaciones en la vida 
cotidiana, por los diferentes ambientes en que unos y otros se movían, y más 
medidas drásticas de dirigentes saduceos contra líderes cristianos en momentos 
cruciales (Hch 4,1; Hch 5,17-18). 


Los zelotes 

La revuelta de Judas el Galileo, cuando el censo de Quirino (tras la deposi¬ 
ción de Arquelao y la sujección de sus territorios bajo un procurador romano), 
es recordada decenios después por Hch 5,37. Aquello pudo acaso servir de arran¬ 
que a la formación del movimiento revolucionario zelote, aunque no del partido 
en sentido estricto. 

No hay indicación en ninguna de las fuentes fidedignas de que Juan 
Bautista estuviese vinculado con el movimiento zelote o de que predicase la 
rebelión armada contra Roma 79 . Sin embargo, el mensaje y actividad del 
Bautista pudieron ser malentendidos, conforme a los ideales mesiánicos colorea- 


77 Cf. J. S. McLaren, Power and Plitics in Palestine. The Jews and the Governing of their Land 
100 BC-AD 70. JSNTS 63 (Sheffield 199D PP- 102-109- 

78 Una tradición cristiana, reseñada en las perdidas Hypotyposes (VII) de Clemente Alejandri¬ 
no y recogida por Eusebio de Cesárea (HE II 1,5) contaba que había sido despeñado del pináculo 
del Templo y ultimado con una maza. El mismo Eusebio recoge una ampliación legendaria del 
episodio que debe a los Hypomnémata (V) de Hegesipo (HE II 23,3-24; III 5,2) y que hace recaer 
la responsabilidad sobre escribas y fariseos. 

79 Cf. H. Scobie, John the Baptist (London 1964) pp. 86-89- 
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dos políticamente 80 . Según Josefo (. Ant XVIII 5,2 § 117-119) la prisión y 
ejecución del Bautista fue un expediente político para cortar de raíz un riesgo 
de sublevación. Los evangelistas dan un cuadro enteramente diferente de los 
motivos de Antipas para encarcelar a Juan (cf. Me 6,17-29 y par). Una concilia¬ 
ción de ambas perspectivas podría ser que Herodes habría sabido muy bien que 
el fanatismo religioso era más peligroso que el celo político. En vista de la 
situación, la denuncia del Bautista era moralmente explosiva 81 . 

Simón, uno de los Doce discípulos escogidos por Jesús, era apellidado el 
Zelote (Le 6,15/Hch 1,13). Esto no prueba que hubiese un partido zelote antes 
de la guerra judía, pues el «celo» (la prontitud para usar o sufrir violencia por 
la Torá) era un ideal muy admirado dentro del judaismo. Pablo, que se aplica el 
término (Gal 1,14; cf. Hch 22,3) no alimentaba actitudes revolucionarias contra 
Roma. Hch 21,30 lo usa también para indicar la orientación a la Torá de la 
primitiva comunidad jerosolimitana 82 . 

Tras los relatos evangélicos del milagro de la multiplicación de los panes 
(Me 6, 30-46; 8,1-10 y par), queda un acontecimiento original que debió tener 
algo de intento de levantamiento mesiánico, no secundado por Jesús, y de comi¬ 
da prodigiosa presidida por él 83 . Aunque nada permite afirmar que Jesús, como 
pretendiente político mesiánico, condujese a la multitud al desierto para renovar 
allí el milagro del maná y los signos precursores de la liberación venidera 84 . 
La tradición del primer suceso en una fuente de Marcos, ha dejado su huella en 
Me 6,3Ib.32b.33.(39-40).44-46, que no parece entender su alcance 85 . La misma 
tradición, trasmitida por una fuente de Jn, ha sido conservada de modo más 
claro por Jn 6,(4).(10).15 86 . Los textos de Me 6 y Jn 6 se complementan entre 
sí y quedan corroborados por las tradiciones evangélicas sobre la Pasión. El cargo 

80 Cf. R. Trevijano, Comienzo del Evangelio. Estudio sobre el prólogo de san Marcos (Burgos 
1971) pp. 74-75. 

81 Cf. H.W. Hoehner, Herod Antipas. SNTS MS 17 (Cambridge 1972) pp. 136-146. 

82 Cf. Donaldson, JStJ 1990, p. 23. 

83 En el ambiente popular del s. I era natural mirar al profeta acreditado por «signos» como 
un pretendiente al mesianismo. Cf. C. H. Dodd, Historical Tradition in tbe Eourth Gospel (Cam¬ 
bridge 1963) pp. 213-216. 

84 Contra lo sostenido por E. Eisler, IHEOYS BAZIAEYS OT BAEIAEYZAS. Die messianische 
Unabhandigkeitsbewegung vom Auftreten Johannes des Tdufers bis zum Untergang Jakobus des Gerechten , 
II (Heidelberg 1930) pp. 249-250. 

85 Contra la tesis de S. G. F. Brandon, ‘The Apologetical Factor in the Markan Gospel’, en: 
Studia Evangélica , II. TU 87 (Berlin 1964) 34-46, que ve en Marcos el exponente decisivo de ese 
proceso, no hay que esperar hasta Marcos para ver al cristianismo interesado en disociarse de toda 
presunta implicación con la causa del nacionalismo judío. 

86 Cf. R. Trevijano, ‘La multiplicación de los panes (Me 6,30-46; 8,1-10 y par.), Burgense 
15 (1974) 435-465, en p. 464. 
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de mesianismo zelote pesó de un modo decisivo en la condena y ejecución de 
Jesús. El conjunto de la tradición neotestamentaria denuncia lo injusto de este 
cargo. Sin embargo, las circunstancias históricas nos explican que pudiera ser 
mantenido por los adversarios de Jesús hasta las últimas consecuencias. Hay 
episodios del ministerio que pudieron ser tergiversados con esa interpretación. 
La conciencia mesiánica de Jesús y su propio testimonio pudieron dar pie 
a acusaciones malévolas. Lo sorprendente es que la tradición evangélica no 
haya conservado más huellas de incidentes con los que esperaban que Jesús 
respondiesea sus ilusiones de liberación e imperialismo político y luego 
quedaron defraudados 87 . Se explica en parte si Jesús realmente no quiso ser 
confundido con un promotor del movimiento zelote. Una de las consecuencias 
pudo ser el abandono de muchos de sus seguidores, como el que recuerda 
Jn6 ,66 atribuyéndolo al escándalo por el discurso sobre el pan de vida. 

La respuesta de Jesús a la trampa que implicaba la pregunta sobre el 
tributo al César, el apotegma: «Dad al César lo que es del César y a Dios los 
que es de Dios» (Me 12,13-17 y par), pudo hacer perder a Jesús algo de su 
popularidad al probar a la gente que no podían esperar de ese Mesías galileo la 
redención política y la libertad nacional 88 . No hay razón para presuponer que el 
dicho original de Jesús partía de la ideología zelote de que entre lo pertenecien¬ 
te sólo a Dios quedaba la Tierra Santa y sus recursos. El apoyarse en la acusa¬ 
ción de los jefes judíos a Pilato de que Jesús pervertía y sublevaba al pueblo 
prohibiéndole pagar tributo al César, diciendo ser él el Mesías rey (Le 23,2), 
incurre en un círculo vicioso al partir también del presupuesto de que los cargos 
políticos contra Jesús estaban justificados como lo muestra el sentido atribuido 
al apotegma de Me 12,17 89 . Es probable que Barrabás, el liberado en lugar de 
Jesús, fuera no ya un zelote, sino un bandido social. Me 15,7 y Le 23,19 lo cali¬ 
fican de rebelde; en tanto que Jn 18,40 lo llama «un bandido» (usando el mismo 
término griego que Josefo aplica al Ezequías de la revuelta galilea contra 
Herodes) 90 . 

La misma traición de Judas ha podido ser explicada como consecuencia de 
la frustración de sus expectativas políticas. Hubo discípulos que mantuvieron 
un tiempo buena parte de su sueño en un reinado mesiánico (cf. Me 10,35-45; 


87 Hengel (Leiden/Koln 1961) p. 345 entiende que la parábola del buen pastor y su expli¬ 
cación (Jn 10, 1-18) guardan conexión con la polémica contra los pretendientes mesiánicos de 
aquel tiempo. 

88 Cf. Klausner (Barcelona 2 1991)p. 315. 

89 Contra la interpretación de S. G. F. Brandón, Jesús and the Zealots. A Study of the Political 
Factor in Primitive Christianity (Manchester 1967) pp. 270-271 y 345-348. 

90 Cf. Otzen (Sheffield 1990) pp. 128-129- 
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Le 24,19-21; Hch 1,6); pero el mismo hecho de la muerte de Jesús pudo forzar 
a los primeros discípulos a dejar de lado las expectaciones mesiánicas del tipo 
«Hijo de David» 91 . Más aún la creciente captación del alcance del aconteci¬ 
miento pascual. En todo caso los cristianos se disociaron muy temprano de todo 
intento de forzar la instauración del Reino de Dios mediante la violencia u 
otros recursos políticos. Tanto por la firme opción de Jesús como por el camino 
seguido por la comunidad primitiva, se entiende que los intereses apologéticos 
(mostrar la falsedad de la acusación política) borrasen algunas huellas de 
incidentes de tipo mesiánico en la tradición evangélica. Otras se debieron perder 
por falta de actualidad catequética. 

No hay pruebas que justifiquen la hipótesis de que la Iglesia madre de 
Jerusalén ligó su suerte a la del trágico movimiento de liberación nacional que 
provocaron los zelotes. Las disputas entre cristianos y judíos fueron frecuentes 
entre los años 30 y 70, cuando fueron fraguando las tradiciones evangélicas 92 . 
El contraste no fue sólo dialéctico, como lo muestran las referencias a persecu¬ 
ciones de los cristianos de Judea. La dada por 1 Tes 2,14-16 y lo que puede 
deducirse del testimonio de los Sinópticos 93 . No hay base para sostener que los 
judeocristianos estuvieron estrechamente aliados a los zelotes 94 . La comunidad 
de Jerusalén no se comprometió con la guerra judía puesto que huyó a tiempo a 
Pella. Negar la historicidad de esta huida plantea más problemas de los que 
resuelve 95 . Los escasos datos de que disponemos sobre el período (lapidación 
de Esteban y persecución de los helenistas, prisión de Pedro y ejecución de 
Santiago, hermano de Juan, conferencia de Jerusalén, persecuciones en Judea, 


91 Cf. W. Bousset, Kyrios Christos. Geschkhte des Christusglaubens von den Anfungen des Chris- 
tentums bis Irenaus (Gottingen 6 1967) pp. 16-17. 

92 P. Winter, On the Trial of Jesús. StJ 1 (Berlín - New York 2 1974) pp. 158-173, ve, con 
demasiada parcialidad, el conflicto real originado entre los «discípulos» y otros grupos judíos, no 
entre Jesús y sus contemporáneos. 

93 Cf. Me 13,9-13 y par.; Mt 5,11-12; 10,17-23; 23,29-36. 

94 Contra la tesis de S. G. F. Brandon, The Fall of Jerusalem and the Christian Church (Lon- 
don 1937) pp. 167-184, repetida en: Brandon (Manchester 1967) pp. 146-220, quien no ve razón 
para pensar que los judeocristianos se disociaran de la cusa nacional en el momento de exaltación 
y compromiso del comienzo de la guerra judía. Descarta la historicidad de la tradición sobre el 
retiro a Pella (pp. 208-217). Sostiene que lo mismo que la comunidad de Qumrán el 68, la comu¬ 
nidad de Jerusalén fue barrida sin dejar huella por la fuerza romana en el holocausto del 70 y por 
eso no se oye más de la iglesia madre tras la ruina de Jerusalén. Pensamos que los cristianos, deja¬ 
ran o no de sentirse judíos, por razón de su mesianismo ya cumplido, tuvieron que diferenciarse 
aún más de los zelotes que tantos otros judíos, cuya opinión estaba muy dividida en Jerusalén en 
vísperas del asedio. Hubo luchas violentas entre los que juzgaron imposible la resistencia y los 
zelotes, que acabaron imponiéndose por violencia, intrigas y asesinatos. Cf. G. Baumbach, ‘Zelo- 
ten und Sikarier, TLZ 90 (1965) 727-740. 

95 Cf. M. Simón, ‘La Migration á Pella. Légende ou réalité?’, jlechSR 60 (1972) 37-54. 
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ejecución de Santiago de Jerusalén y huida a Pella) nos orientan en sentido 
contrario al pretendido zelotismo de los judeocristianos 96 . 


SUMARIO 

Los fariseos, interesados por la observancia legal estricta, buscaban sacrali- 
zar la vida cotidiana mediante las regulaciones de pureza ritual. Suele derivarse 
su nombre de su afán por separarse de toda impureza, que acarreaba una separa¬ 
ción aún dentro del mismo pueblo judío; pero puede que proceda de su detallis- 
mo en la observación puntillosa de la Ley. Se retrotraen a un sector de los hasí- 
deos; pero no entran en escena hasta el tiempo de los Hasmoneos, contra quienes 
mantuvieron largos períodos de oposición. Fueron beligerantes contra Alejandro 
Janneo y después contaron con el apoyo de la reina Alejandra. Llegaron a ser los 
líderes espirituales más apreciados por el pueblo. Cuando se vieron envueltos 
por la guerra judía, trataron de organizaría. Tras la catástrofe del 70, quedaron 
como la fuerza dominante en la comunidad religiosa judía. Consideraban vincu¬ 
lante tanto la Torá escrita como la oral, en cuanto interpretación correcta y 
continuación legítima de la primera. Enseñaban la doctrina de la retribución 
en el más allá y por ello la resurrección de los muertos. Tenían en cuenta la 
omnipotencia y providencia divina; pero sin negar la libertad y responsabilidad 
humana. Fueron indiferentes en política, salvo cuando consideraron que corría 
peligro la libre observancia de la Torá. 

Los saduceos mantenían que sólo era vinculante la Ley escrita y no atribuían 
ninguna autoridad intrínseca a su propia tradición interpretativa. No admitían 
las nuevas doctrinas, como la de la retribución en la vida venidera, ni la 
resurrección corporal, y afirmaban radicalmente el libre albedrío humano. Eran 
aristócratas, sacerdotales y laicos, que por su riqueza y cargos mantenían una 
posición influyente. Muy atentos a sus intereses políticos, ofrecían su colabora¬ 
ción a la autoridad dominante. Con el hundimiento de la autonomía nacional 
judía y el fin de las funciones sacerdotales, desaparecieron de la escena histórica. 

Sicarios y Zelotes eran fanáticos de la libertad política del pueblo judío a 
partir de la convicción de que su Señor exclusivo era Dios. El objetivo de los 
sicarios, a partir del a. 6 en Galilea, fue incitar a los judíos a rebelarse contra 
Roma, mediante el terrorismo político y ocasionalmente guerrillas. Lograron 
hacer estallar la guerra el 66 y durante al asedio de Jerusalén se dividieron 
en facciones que se enfrentaron violentamente. Los zelotes no destacan como 


96 Cf. R. Trevijano, ‘Crisis mesiánica en la multiplicación de los panes (Me 6,30-46 y Jn 
6,1-13)’, Burgense 16 (1975) 413-440. 
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partido compacto en Jerusalén hasta el mismo estallido de la guerra y fueron 
desplazados pronto por los sicarios. 

Jesús quedaba más próximo a los ideales de pureza y santidad y a las 
doctrinas de los fariseos que a las de otros grupos del judaismo de su tiempo. 
Esta misma proximidad explica tanto los frecuentes contactos como las creciente 
confrontaciones sobre cuestiones haláquicas y sobre la actitud religiosa funda¬ 
mental. La controversia se agudiza en las comunidades cristianas primitivas. 
Sobre todo desde que el judaismo rabínico, heredero del fariseísmo, pasa a ser el 
representante casi exclusivo de un judaismo que rechaza al cristianismo. 

Los saduceos, como clase dirigente, exponentes del poder religioso-político 
instalado, aparecen implícitamente como los principales adversarios de Jesús en 
Jerusalén y responsables más directos de la condena que lleva a ejecución la 
autoridad romana. Mientras controlan el poder en Jerusalén, lo utilizan ocasio¬ 
nalmente para tratar de frenar el afianzamiento y avance de la primera comuni¬ 
dad y recurren a la mayor violencia para librarse de su presidente Santiago, el 
hermano del Señor. 

La ideología teocrática del movimiento zelote, que anima revueltas previas 
a la formación del partido ya en plena guerra judía, pudo influir en las masas 
que se adhirieron a Jesús y luego se despegaron de él al constatar que no iba a 
ser el redentor político y liberador nacional. De ello se sirvieron los enemigos 
de Jesús para acusarle ante la autoridad romana de mesianismo revolucionario. 
Los judeocristianos, pronto sujetos a persecuciones intermitentes de sus compai¬ 
sanos, no aparecen nunca asociados a los intentos de forzar la instauración del 
Reino de Dios mediante la violencia u otros recursos políticos. 

Como otros judíos no violentos, los cristianos dejaron Jerusalén a tiempo 
para librarse de la catástrofe. 




Capítulo X 


LOS ESENIOS Y QUMRÁN 


1 

LOS ESENIOS 

Al margen de la corriente principal de vida judía en la Palestina de tiem¬ 
pos de Jesús, existía la comunidad religiosa de los Esenios, que Josefo coloca 
como una tercera secta judía junto a los fariseos y los saduceos (Ant XIII 5,9 
§ 171). Pero mientras éstos eran grandes partidos político-religiosos, los esenios 
son más bien comparables a una orden monástica. Su mismo nombre queda 
oscuro: Essenoí (Josefo), Essaioi (Filón, Josefo), Esseni (Plinio). Aún más, 
sus orígenes. Josefo los menciona por primera vez en tiempo de Jonatán, 
h. 150 a.C. y habla luego de un esenio llamado Judas en tiempo de Aristóbulo 
I (105-104 a.C.) 1 . 

Los descubrimientos de Qumrán nos han proporcionado en abundancia 
fuentes hebreas y arameas de primera mano, que permiten identificar con suma 
probabilidad a los sectarios de Qumrán con esenios 2 . Sin embargo, ha creado 
cierto confusionismo la aplicación del término «Qumrán» para referirse tanto a 
la comunidad allí instalada como a los rollos descubiertos en el contorno. Docu- 


1 Cf. E. Schürer, The History of the Jewish People in the Age ofJesús Christ (175 B.C.-A.D. 
135). A New English Versión revised and edited by G. Vermes - F. Millar - M. Black. Volume 
II (Edinburgh 1979) pp. 558-561. 

2 Aceptada la identificación de los sectarios de Qumrán con esenios, parece que el relato de 
Josefo es en general fidedigno, salva su doble tendencia a exagerar y a apelar a modelos ideológi¬ 
cos griegos. Cf. T. S. Beall, Josephus’ description of the Essenes illustrated by the Dead Sea Scrolls. SNTS 
MS 58 (Cambridge 1988) p. 130. 
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mentos como la Regla de la Comunidad ( 1 QS), el Documento de Damasco (CD) y la 
Regla de la Congregación , describen tres comunidades distintas 3 . 

Nos quedamos en un primer paso con la descripción de los esenios por los 
datos de Filón, Josefo y Plinio. 


Organización del movimiento 

Filón y Josefo coinciden en calcular el número de los esenios de su tiempo 
en más de cuatro mil 4 . No tenemos prueba de que viviesen fuera de Palestina, 
a no ser que admitamos una identificación total o parcial de los Terapeutas de 
Filón con el movimiento esenio. Según Filón preferían vivir en aldeas, pero reco¬ 
noce que los había en muchas ciudades de Judea. Según Josefo se los podía 
encontrar en cualquier ciudad de Palestina. Sin embargo, su instalación más 
amplia debía ser la que indica Plinio, junto al mar Muerto (Naturalis Historiae 
V 17,4 § 73). 

Usos y costumbres 

Tanto Filón como Josefo los describen como maestros de moralidad 5 . Los 
candidatos tenían que hacer un año de noviciado y otros dos de probación y 
comprometerse con juramentos antes de ser admitidos a la mesa común. Con 
ellos se comprometían también a no traicionar los secretos de la secta y a tras¬ 
mitir exactamente sus reglas 6 . Se distribuían en cuatro grados 7 . Lo que más 
vinculaba entre sí a los miembros era una comunidad de bienes total. Sólo había 
una caja común y comunes eran los ingresos y gastos, vestuario y alimentación. 
La caja común se ocupaba también de los gastos de enfermedad y del retiro de 
los ancianos 8 . Hacían plegarias antes del alba y luego eran enviados por sus 
superiores a sus diversos trabajos 9 . Ninguno se dedicaba al comercio o la fabri¬ 
cación de armas 10 . Las comidas comunitarias eran preparadas por los sacerdotes 


3 Cf. P. R. Davies, ‘The Birthplace of the Essenes: Where is «Damascus»?, RQum 14 (1990) 
503-519 en p. 507. 

4 Filón, Quod omnis probus líber sit ( Prob .) § 75; Josefo, Ant XVIII 1,5 § 20. 

5 Filón, Prob. § 80; Josefo Ant XVIII 1,5 § 20-22. 

6 BJ II 8,7 § 137-142. 

7 BJ II 8,10 § 150. 

8 Filón, Prob. § 86-87; Josefo, BJ II 8,3 § 122. 

9 BJ II 8,5 § 128-129. 

10 Prob. § 78. 
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de acuerdo con reglas de pureza peculiares de la secta u . Comían y bebían sólo 
lo preciso para calmar el hambre y la sed. Usaban vestidos y calzados hasta que 
quedasen irremediablemente gastados. Vestían de blanco 12 . No tenían esclavos 13 . 
Ponían el acento en la sinceridad y rechazaban la corroboración por juramento 
como peor que el perjurio l4 . Aunque Josefo sabe de una rama de esenios que 
admitían el matrimonio 15 , nos dice que descartaban el matrimonio y atribuye a 
misoginia tal celibato l6 . Enviaban ofertas votivas al Templo, pero no sacrificios 
de animales 17 . Gardaban muy estrictamente el sábado 18 , día en que se reunían 
en lugares sacros, llamados sinagogas, dando la precedencia a la mayor edad. 
Uno leía y otro, más experimentado, explicaba lo leído 19 . 


Pensamiento religioso 

Aunque Josefo les atribuye la creencia en un destino inalterable, por el que 
el libre albedrío quedaría eliminado 20 , esto hay que entenderlo sólo en el 
sentido de una fe absoluta en la Providencia 21 . En este punto los esenios eran 
sólo fariseos exagerados, como lo eran en su reverencia por la Ley y el Legislador 
(Moisés, aunque también se ha pensado en el fundador de la secta). En sus 
celebraciones se leía y exponía la Ley, como entre los otros judíos. Filón les 
atribuye una preferencia especial por la interpretación alegórica 22 . En los libros 
antiguos estudiaban lo que podía ser beneficioso a cuerpo y alma y, en concreto, 
los poderes curativos de raíces medicinales y las propiedades de piedras 23 . 
Por su estudio de la Biblia y sus rituales de purificación se atribuían dones 
proféticos 24 . Según Josefo, enseñaban que los cuerpos pueden perecer, pero que 
las almas son inmortales. Estas, habitantes originalmente del éter más sutil, 
habrían caído por el amor sensual quedando en los cuerpos como cárceles, pero 


11 Josefo, Ant XVIII 1,5 § 22. 

12 BJ II 8,3 § 123; 8,4 § 126. 

13 Filón, Prob. § 79; Josefo, Ant XVIII 1,5 § 21. 

14 BJll 8,6 § 135. 

15 BJ II 8,13 § 160-161. 

16 BJll 8,2 § 120-121. 

17 Ant XVIII 1,5 § 19. 

18 BJ II 8,9 § 147. 

19 Filón, Prob. 81-82. 

20 Ant XIII 5,9 § 172; XVIII 1,5 § 18. 

21 Filón, Prob. § 84. 

22 Prob. § 81-82. 

23 BJ VIII 6 § 136. 

24 BJ II 8,12 § 159. 
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quedan redimidas de esta esclavitud al liberarse de la sensualidad. A las buenas, 
les aguarda una vida agradable más allá del océano. A las malas, un rincón 
oscuro y frío lleno de tormento 25 . 


Origen e historia de los esenios 

Las Fuentes clásicas no nos informan sobre el origen del movimiento esenio 
y proveen sólo referencias ocasionales sobre su historia posterior. 

La historia de la secta debe ser reconstruida a partir de dos series de datos: 
las alusiones históricas en los rollos descubiertos en Qumrán y los relatos sobre 
los esenios, desde el supuesto de la identidad esenia de la comunidad de Qum¬ 
rán. Los intérpretes no han llegado todavía a un acuerdo significativo sobre 
la historia del movimiento esenio y la de la secta de Qumrán. Vamos a distin¬ 
guir cinco posiciones, si bien es fácil que cada una de ellas derive parcialmente 
en otra: 

1. Los que colocan el origen del movimiento antes de la crisis del proce¬ 
so de helenización bajo Antíoco IV y la primera fase de las guerras macabeas. 

Se ha sostenido que el esenismo es un fenómeno palestino, anterior a la 
crisis de la helenización bajo Antíoco, que hunde sus raíces en la tradición 
apocalíptica del s. III a.C. 26 . Se computa el comienzo de la secta el 215 a.C. 
y la primera aparición del Maestro el 195 a.C. Los comienzos de la secta 
quedarían retrotraídos, según esto, al contexto histórico de las guerras entre los 
Lágidas de Egipto y los Seléucidas de Siria por el control de Palestina. Encuen¬ 
tran apoyo para este cálculo en 1 Hen 85-90, compuesto en tiempos de la revuel¬ 
ta macabea y que sitúa la aparición del grupo de los justos el 199 a.C., el año 
siguiente a la muerte de Simón II (el último de los sumos sacerdotes sadocitas 
prestigiosos) y al paso de Palestina bajo el poder seléucida. También esa sección 
de 1 Hen («apocalipsis de los animales») se referiría a la entrada en escena del 
Maestro de Justicia entre el 199 y el 195. Los acontecimientos aludidos en 
lQpHab (su enfrentamiento con el hasmoneo Jonatán cuando éste ocupó el sumo 
sacerdocio el 152), corresponderían a los últimos días del Maestro de Justicia. 
Según esto, no se puede atribuir el origen de la secta ni a la reacción de un 
legitimismo sadocita ni a la crisis de la helenización (pues no hay polémica con¬ 
tra los helenizantes en los rollos) y ya hay ideología de la secta en pesudepígra- 

25 BJ II 8,11 § 154-155 

26 Cf. Fl. García Martínez, ‘Orígenes del movimiento esenio y de la secta qumránica’, en: 
García Martínez, Fl. - Trebolle Barrera, J. Los hombres de Qumrán. Literatura, estructura social y con¬ 
cepciones religiosas (Madrid 1993) 91-117, en pp. 104-109. 
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fos anteriores, como es el caso del «Libro Astronómico» (1 Hen 72-82). La doc¬ 
trina sectaria habría derivado, no de los Hasideos (mencionados en 1 Mac 2,42; 
7,12-13), sino de una corriente más amplia que se daba en el judaismo por lo 
menos durante los ss. III y II a.C. Sin conexión directa con el movimiento 
helenizante ni con los acontecimientos que tuvieron lugar en Judea entre el 170 
y el 150 a.C. 

2. Durante la crisis de la helenización; pero independientemente de las 
guerras macabeas. Es el caso de la la tesis, de escaso eco, que identificaba al 
Maestro de Justicia con Onías III, el último sumo sacerdote sadocita legítimo, 
depuesto por Antioco III 27 , cuando éste nombró sumo sacerdote al hermano de 
Onías, Jasón y deportó a otros oníadas contrarios a la usurpación. Recientemen¬ 
te se ha sostenido la identificación del Maestro con uno de los deportados, uno 
de los tres jóvenes de Dn 1-3. Contrario, como el autor de Dn, a la sublevación 
macabea (por preferir el martirio a la resistencia armada), habría nutrido más 
tarde su comunidad de hasideos, distanciados de los objetivos cada vez más polí¬ 
ticos de los macabeos. Habría entrado en abierto conflicto con el más joven de 
los macabeos, Jonatán, cuando éste aceptó el nombramiento de sumo sacerdote. 
Este sería el Sacerdote Malvado y su hermano Simón (por mucho tiempo la 
«eminencia gris» y quien más hizo por mantener la adhesión de los hasideos a 
la causa macabea), el Hombre de Mentiras 28 ; quien logró separar del Maestro 
a una parte considerable de su comunidad, originando así la confraternidad pro- 
tofarisea 29 . 

3. Los que sitúan el origen del esenismo y del grupo de Qumrán después 
de las guerras macabeas. 

a) Hay quien ve la prehistoria del movimiento como un largo proceso que 
comienza con la existencia, en el s. VI a.C. de tradiciones paralelas de calenda¬ 
rio (lunisolar en Babilonia, solar en Palestina y Egipto), a la par que emerge 
como código oficial la Torá escrita. La aplicación de esta Ley en Palestina y en 
Babilonia mediante la halaká, y en Palestina por el establecimiento de un culto 
más elaborado, hizo difícil que se mantuviesen dentro de la misma sociedad sis- 


27 Cf. A. Michel, Le Maítre de Justice d’apres les documents de la Mer Morte, la littérature apocryp- 
he et rabbinique (Avignon 1954) pp. 321-322. 

28 H. Burgmann, ‘Gerichtsherr und Generalankláger: Jonathan und Simón’, RQum 9 (1977) 
3-72, analiza textos de Qumrán y el Martirio de Isaías para sostener que el Día de la Expiación 
(de los sectarios) del 146, el Maestro de Justicia fue forzado militarmente a un juicio presidido 
por el «Sacerdote Impío», Jonatán, y en el que actuaba de fiscal «El Hombre Mentiroso», su her¬ 
mano Simón. 

29 Cf. H. Burgmann, Vorgeschichte und Frühgeschichte der essenischen Gemeinden von Qumrán und 
Damaskus (Frankfurt am Main 1987) pp. 62, 70, 88, 152, 188, 228, 274, 326 y 388-89. 
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temas haláquicos alternativos. En Palestina llegó a resultar inevitable una segre¬ 
gación religiosa, con muy limitados contactos con el Templo, que derivó en 
segregación social para un grupo que se atenía a un calendario no conformista. 
La comunidad esenia se habría originado en la diáspora babilónica, aunque el 
proceso que derivó en segregación social, tal como se refleja en CD tuvo lugar 
en Palestina. Babilonia es el Damasco (cf. Am 5,27 y Hch 7,43) al que hace 
seis referencias el Documento de Damasco (CD) 30 . La ocasión que pudo dar pie 
al choque abierto con el judaismo palestino, pudieron acarrearla judíos muy 
religiosos que emigraron de Babilonia a Palestina tras las primeras victorias 
macabeas 31 . 

b) La secta ha sido vista como un grupo cismático que cuestionaba la legi¬ 
timidad del sumo sacerdocio de los Hasmoneos. 

Lo más frecuente ha sido el preguntarse si el núcleo original era una deri¬ 
vación de los hasideos del tiempo de la persecución de Antíoco. 

Parece que el movimiento esenio estaba en marcha algún tiempo antes de 
que el Maestro de Justicia se le asociase: 

Y ellos comprendieron su iniquidad y supieron que eran hombres cul¬ 
pables; pero eran como ciegos y como quienes a tientas buscan el camino 
durante veinte años. Y Dios consideró sus obras porque le buscaban con un 
corazón perfecto y suscitó para ellos un Maestro de Justicia para guiarlos en 
el camino de su corazón... Y para dar a conocer a las últimas generaciones lo 
que él había hecho a la generación postrera, la congregación de los traidores 
(Documento de Damasco {CD }-A I 8-12) 32 . 

Ha sido frecuente situar la entrada en escena del Maestro de Justicia 33 , 
líder del movimiento esenio y fundador de la comunidad de Qumrán, en tiem¬ 
po de Jonatán. Según esta explicación, estalló un conflicto entre él y Jonatán, 
sumo sacerdote desde 153/152 a.C. y éste pasó a ser el «sacerdote impío» de los 
documentos sectarios. El Maestro con los suyos fueron forzados a exilarse, pro¬ 
bablemente a Qumrán, donde su adversario los visitó el día de la Propiciación 
(lQpHab XI,4-8). La caída y ejecución de Jonatán en 143/142 a.C. fue vista por 
los esenios como un castigo divino (lQpHab IX 9-12). En 4QTestimonia (4Q175) 


30 Cf. Davies, RQum 1990, pp. 309-514. 

31 J. Murphy-O’Connor, ‘The Essenes and their History’ RB 81 (1974) 215-244, en pp. 219- 
229, aboga por el origen babilónico. 

32 Cf. Fl. García Martínez, Textos de Qumrán. Introducción y traducción (Madrid 1992) p. 80. 

33 CD-A I 10-11. Era un sacerdote (4Q171 {4QpSal} II 19; III 15), sadocita muy destacado. 
Murphy-O’Connor, RB 1974, en pp. 229-233, conjetura que pudo ser el Sumo Sacerdote, hipoté¬ 
tico (sin nombramiento oficial), entre Alcimo y Jonatán Macabeo. 
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23-30 se le maldice como uno de los dos hermanos «instrumentos de violen¬ 
cia». El otro sería Simón Macabeo 34 . 

Sin embargo, a partir de lQpHab 8-12, se ha argüido que los sectarios 
identifican 6 «sacerdotes malvados» sucesivos, comenzando por Judas Macabeo, 
Alcimo, Jonatán, Simón, Juan Hircano I, hasta Alejandro Janneo 35 . Es probable 
que la secta haya denunciado en sus escritos a distintos «sacerdotes malvados», 
puesto que es una figura que acaba de modos irreconciliables (aflicciones corpo¬ 
rales, a manos de sus enemigos, castigo divino); pero parece forzada la identifi¬ 
cación con la secuencia de ios seis indicados 36 . 

4. Otros, aún retrotrayendo el origen del esenismo a fecha muy temprana 
(ss. III-II) entienden que la confrontación de los sectarios con los Hasmoneos 
tuvo lugar bajo Juan Hircano I o alguno de sus sucesores. Entre otros candida¬ 
tos a la identificación con los adversarios del Maestro se menciona a Alejandro 
Janneo (103-76 a.C.) para el Sacerdote Malvado y, para el Hombre de Mentiras, 
Simón ben Shetah: el jefe fariseo que tuvo autoridad e influencia bajo Alejandro 
Janneo y su viuda Alejandra Salomé (76-67 a.C.) 37 . 

5. Hay quienes recurren a la hipótesis de dos o más Maestros: uno en los 
comienzos de la secta, enfrentado con Jonatán como sacerdote impío (152 a.C.), 
y otro contemporáneo de los dos últimos Hasmoneos, Aristóbulo II e Hircano II, 
que tomó a su cargo la comunidad tras la crisis (toma de Jerusalén por Pompe- 
yo) del a.63. En este caso el sacerdote impío sería Hircano II 38 . 

En todo caso, los Hasmoneos, en particular el sucesor de Juan Hircano, 
Alejandro Janneo, fueron odiados por los esenios, que se alegraron de que Pom- 
peyo derrotase a los dirigentes judíos, «los últimos sacerdotes de Jerusalén» 
(lQpHab IX 3-7). Josefo, que nos cuenta que el esenio Menahem había predicho 
a Herodes que llegaría a rey de los judíos, nos dice que este rey les dispensó del 
juramento de lealtad obligatorio y que la comunidad floreció bajo su reinado. 
También nos cuenta que Simón el Esenio interpretó un sueño del etnarca Arque- 
lao. El mismo Josefo cuenta que en su juventud (mediados del s. I) fue alterna- 

34 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 586-587. 

35 Cf. A. S. van der Woude, ‘Wicked Priest or Wicked Priests? Reflections on the Identi¬ 
fication of the Wicked Priest in the Habakkuk Commentary’, JJS 33 (1982) 349-359. No hemos 
tenido ocasión de confrontar este estudio, sobre el que hay amplias referencias en otros poste¬ 
riores. 

36 Cf. T. H. Lim. ‘The Wicked Priest of the Groningen Hypothesis \JBL 112 (1993) 415- 

425. 

37 Cf. A. S. van der Woude, ‘Le Maítre de Justice et les deux Messies’, en: van der Ploeg etc., 
La Secte de Qumrdn et les origines du Christianisme (Bruges 1959) 121-134, en p. 127. 

38 Cf. J. Starcky, ‘Les Maítres de Justice’, en: M. Delcor (ed.), Qumrdn. Sa piété, sa théologie et 
son milieu BETL 46 (Paris / Leuven 1978) 249-256. 
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tivamente discípulo de las tres escuelas religiosas judías, saduceos, fariseos y ese- 
nios iyita 2 § 10-11); pero esta presunta experiencia puede ser sólo un tópico 
literario para acreditar sus informaciones. 

La Regla de la Guerra ( 1QM ) muestra que la actitud de los esenios hacia 
Roma, neutral en tiempos de Pompeyo, se volvió posteriormente hostil. Los Kit- 
tim (romanos) son vistos como el enemigo final, cuya derrota por los Hijos de la 
Luz inauguraría el Reino de Dios. La concepción esenia de la guerra santa coin¬ 
cidía ampliamente con la de los zelotes. La diferencia estribaba en que en tanto 
que los zelotes eran activos, los esenios esperaban pacientemente la venida de 
Dios 39 . Josefo menciona a Juan el Esenio entre los generales de la primera gue¬ 
rra contra Roma. Es el único dato concreto de su participación en la revuelta. Se 
han encontrado fragmentos de una obra qumránica en las ruinas de Masada, el 
último bastión de la resistencia judía 40 . 


2 

LOS TERAPEUTAS 

Filón nos cuenta en su De vita contemplativa (Contempl.) Al que estaban muy 
dispersos por todo Egipto, y aún por todo el mundo, pero que eran particular¬ 
mente numerosos cerca de Alejandría en la ribera del lago Mareotis ( Contempl. 
§ 18-24). Su instalación aquí consistía en un edificio comunitario rodeado de 
un grupo de casas privadas. El primero servía de santuario común y refectorio, 
los sábados y días festivos, con espacios separados para los dos sexos, aunque 
pudiendo oírse (§ 30-33). Antes de entrar en la orden los candidatos cedían sus 
bienes a familiares o amigos (§ 13-17) y, una vez dentro, se entregaban a la 
contemplación (§ 25-27). Hombres y mujeres vivían en celibato (§ 67-68). Se 
abstenían de carne y vino (§ 37 y 73-74). No comían ni bebían hasta la puesta 
del sol y algunos hacían ayunos de tres y aún seis días (§ 34-35). Durante el 
día estudiaban la Biblia y buscaban su sentido oculto mediante la exégesis ale¬ 
górica, método aprendido en los escritos de sus fundadores (§ 28-29 y 78). En 


39 Cf. O. Betz, ‘Stadt und Gegenstadt. Ein Kapitel zelotischer Theologie’, en: Jesús. Der 
Messias Israels. Aufsdtze zur biblischen Theologie. WUNT 42 (Tübingen 1987) 25-38, en p. 36. 

40 Cf. M. Delcor - Fl. García Martínez, Introducción a la literatura esenia de Qumran (Madrid 
1982) pp. 52-54. 

41 Una obra que trata de la vida contemplativa, no desde el punto de vista filosófico, sino 
histórico, al diseñar el cuadro de una sociedad de algún modo monástica formada por gente que 
llama depanevrps \ Cf. F. Daumas - P. Miquel, De vida contemplativa. Les Oeuvres de Philon 
d’Alexandrie, 29 (Paris 1963) p. 11. 
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el culto sabático el miembro más antiguo tenía un sermón (§ 31). En las festi¬ 
vidades, cada cincuenta días, se reunían en un sobrio festín (§ 65-74); tras la 
homilía del presidente (§ 75-77) cantaban himnos y salmos (§ 80). Concluían 
con una vigilia con cánticos en coros alternos y al final en coro mixto (§ 83- 

89) 42 . 

En esta descripción de los terapeutas y las que nos dan sobre los esenios el 
mismo Filón y Josefo, hay datos coincidentes, otros peculiares y algunos incom¬ 
patibles sobre unos y otros. Aunque con algunas semejanzas más, ocurre lo 
mismo si comparamos la descripción de los terapeutas con los sectarios de Qum- 
rán. Una de las coincidencias más significativas es la adopción de un calendario 
pentecostal. El contraste más llamativo, que los de Qumrán comían dos veces al 
día, no eran vegetarianos ni se abstenían del vino. Lo más probable es que ambas 
sectas representen derivaciones de un mismo tronco, con desarrollos separados. 
Los terapeutas, la rama contemplativa y los esenios, la rama activa del mismo 
movimiento monástico ( Contempl . § 1). Los primeros, la rama egipcia del movi¬ 
miento esenio palestino 43 . 

Su modo de existencia se asemeja bastante a la de los ascetas cristianos que 
iban a multiplicarse a partir del s. III. No es extraño que Eusebio de Cesárea, 
en el s. IV, pensase que Filón había descrito una comunidad judeocristiana 
primitiva, como la de Jerusalén según Hch 2-5 ( Historia Ecclesiastica {HE} II 
17,24) 44 . Interpretación generalmente admitida en los siglos siguientes, por lo 
que en el XIX se llegó a sostener que Contempl. era un tratado escrito en el 
s. III d.C. La cuestión de la autenticidad filoniana fue rápidamente resuelta con 
argumentos filológicos y los descubrimientos de Qumrán han colocado en su 
ambiente histórico a esta secta judía que sólo conocemos por Filón 45 . 


3 

LA COMUNIDAD DE QUMRÁN 
Descubrimiento de los manuscritos 

El descubrimiento accidental, entre otoño de 1946 y la primavera de 1947, 
de una serie de rollos, los manuscritos hebreos más antiguos, llevó a la explora- 

42 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 591-593. 

43 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 593-597. 

44 Cf. J. J. Fernández Sangrador, Los orígenes de la comunidad cristiana de Alejandría. Plenitu- 
do Temporis 1 (Salamanca 1994) pp. 47-48. 

45 Cf. Daumas - Miquel (París 1963) pp. 12-15. 
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ción de un total de 11 cuevas que contenían manuscritos, entre 1948 y 1956 46 . 
Unos beduinos fueron los descubridores casuales al comienzo y luego los busca¬ 
dores empedernidos de la mayoría de los manuscritos (cuevas 1,2,4,6 y 11). La 
expedición oficial localizó las cuevas 3, 5 y7 a 10. La American School of Orien¬ 
tal Research y la Universidad Hebrea de Jerusalén fueron los editores de los 
siete primeros rollos encontrados por los beduinos en la cueva 1 y adquiridos 
tras varios intermediarios 47 . La cueva, ya saqueada, fue excavada sistemática¬ 
mente por el P. de Vaux, de l’École Biblique de Jerusalén y G. L. Harding, 
director del Departamento de Antigüedades de Jordania. Los manuscritos de la 
cueva 1, tanto los hallados por los arqueólogos como los conseguidos por com¬ 
pra fueron editados en el primer volumen de la serie oficial 48 , cuya publicación 
ha seguido adelante 49 , pese a los muchos y muy diversos factores que han influi¬ 
do en el proceso de estudio de los manuscritos y en el retraso de su edición. 
Desde luego, no tienen nada que ver con lo pretendido por campañas publicita¬ 
rias que se han inventado una «conspiración del silencio» 50 . Hoy ya dispone¬ 
mos en español de una traducción fidedigna, si no de todos, sí de los más impor¬ 
tantes de los textos hebreos y árameos no bíblicos encontrados en las distintas 
cuevas de Qumrán 51 . 


Localización de la comunidad 

Por su proximidad al lugar conocido como Ruina de Qumrán (Khirbet Qum- 
ran ), en la esquina norte de la costa oeste del mar Muerto, el interés suscitado 
por esta documentación («Rollos del mar Muerto» o «Documentos de Qum¬ 
rán»), motivó la excavación sistemática del mismo Qumrán y de un área de 3 
km al sur (hasta Ein Feshkha). La realizaron primero los mismos De Vaux y Har- 


46 Sobre los descubrimientos y exploraciones, da un relato vivo y pormenorizado A. Gonzá¬ 
lez Lamadrid, Los descubrimientos del Mar Muerto. Balance de 25 años de hallazgos y estudio. BAC 317 
(Madrid 1971) pp. 15-106. Para un descripción breve, pero visualizada por fotografías, cf. J. Sán¬ 
chez Bosch (dir.), Qumrán treinta años después , El Mundo de la Biblia 4 (Valencia 1984) pp. 4-30. 

47 Cf. Delcor - García Martínez (Madrid 1982) pp. 19-20. 

48 D. Barthélemy -J. T. Milik, Discoveries in the Judaean Desert. I: Qumrán Cave 1 (Oxford 
1955). 

49 Cf. M. Baillet, ‘Le volume VII de ‘Discoveries in the Judaean Desert’. Présentation’, en: 
M. Delcor (ed.), Qumrán. Sa piété, sa théologie et son milieu. BETL 46 (Paris-Gembloux/Leuven 
1978) 75-89. 

50 Cf. J. Trebolle Barrera, ‘Los descubrimientos de Qumrán, sin ánimo de escándalo’, en: 
Fl. García Martínez - J. Trebolle, Los hombres de Qumrán. Literatura, estructura social y concepciones 
religiosas (Madrid 1993) 31-44, en pp. 39-44. 

51 Cf. García Martínez (Madrid 1992) pp. 9-10. 
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ding entre 1951 y 1965. Lo que antes se había considerado restos de un fortín 
romano, mostró que allí estuvo instalada una misma clase de gente entre el 150 
a.C. y el 68 d.C. La identidad de la cerámica encontrada en las ruinas y la pro¬ 
cedente de las cuevas sólo podía explicarse por un origen común 52 . Durante el 
principal período de ocupación (al que puso fin un terremoto —¿el del 31 
a.C.?— y un gran incendio —¿ligado al terremoto o a la invasión de los partos 
del 40 a.C?—), se había construido un recinto amplio, con una red de cisternas 
y canalizaciones, talleres, almacén y sala de reuniones 53 . Por falta de locales 
para vivienda, se deduce que los miembros del grupo se alojaban en chozas y 
cuevas de las cercanías. El segundo período de edificación no había comenzado 
hasta el reinado de Arquelao, el 4 d.C. y acabó por una destrucción violenta, 
achacable a los romanos, el 68 d.C. El cementerio adyacente contiene esqueletos 
de hombres, mujeres y niños, con la cabeza orientada al sur, y corresponde a 
ambos períodos. Otro pequeño cementerio con las mismas características en Ein 
el Ghuweir , 15 km al sur, sugiere un tercer núcleo de población (contando el 
complejo agrícola junto a la fuente de Ein Eeshkha ) del mismo grupo humano. 
Exploraciones posteriores han mostrado que hubo en la comarca toda una red de 
instalaciones y fuertes semejantes en la época hasmonea. Los tres núcleos 
de Qumrán debieron ser los primeros. 

Los primeros intentos de identificación de ese grupo humano se repartie¬ 
ron entre casi todas las sectas judías conocidas. Sin embargo, es la descripción 
de los esenios dada por Plinio el Anciano, Filón y Josefo, la que mejor corres¬ 
ponde a lo que se saca de los documentos y de las excavaciones arqueológicas. 
Plinio sitúa el establecimiento esenio al norte de Ein-Gedi. Coinciden los datos 
sobre una comunidad solidaria en propiedad, trabajo y estudio, que se reúne en 
comidas ceremoniales y observa estrictamente la pureza ritual, con un riguroso 
procedimiento de admisión y organización jerárquica. Josefo empieza a hablar 
de los esenios al tratar del reinado de Jonatán (160-142 a.C.) y muchas de las 
alusiones históricas que pueden detectarse en las obras de la secta corresponden 
al período hasmoneo. Les atribuye ideas religiosas que encajan con la mentali¬ 
dad de los documentos. También la halaká estricta del llQTemplo , y algunos 
detalles que recoge, coinciden con nuestra información sobre los esenios. Queda 
la dificultad de que los relatos antiguos presentan a los esenios como célibes; lo 
que no encaja con las sepulturas y las referencias de las obras de Qumrán a muje¬ 
res y niños. Además, pese a la localización de Plinio, Filón y Josefo coinciden 
en ver a los esenios por ciudades y aldeas de Judea y el CD nos los presenta dis¬ 
tribuidos en campamentos. En tanto que la 1QS pondera la preparación para el 


32 Cf. Delcor - García Martínez (Madrid 1982) p. 21. 
53 Cf. González Lamadrid (Madrid 1971) pp. 90-97. 
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próximo fin en el desierto. Quizás CD refleje una fase diferente en la historia de 
la secta o Qumrán no fuera un centro único como parece entender Plinio. Hoy 
día es ampliamente aceptada la identificación de los sectarios de Qumrán como 
grupo esenio 54 . 

Distintos documentos parecen reflejar distintas realidades. La Regla de la 
Comunidad ( 1QS ) nos describe una especie de comunidad monástica, que vive 
recluida en sí misma. El Documento de Damasco (CD) parece dirigirse a miembros 
de la comunidad, que viven normalmente en las ciudades en contacto estrecho 
con el resto de la población. Por otra parte, tanto la Regla de la Guerra ( 1QM ) 
como la Regla de la Congregación (lQSa) y el Rollo del Templo (1 lQTemplo), aún 
reflejando la situación del momento de su composición, planifican la vida de la 
comunidad en la edad futura 55 . 


La historia de la comunidad 

La historia de la comunidad de Qumrán puede trazarse en grandes líneas. 

La datación arqueológica de la primera instalación en Qumrán ha fluctua¬ 
do entre h. 145-130 a.C. 56 y h. 100 a.C. 57 , es decir, entre los últimos años de 
Jonatán, los años de Simón (143/42-135/34 a.C.) y aún después de Juan Hirca- 
no (135/134-104 a.C.). Escogiendo la datación más temprana, poco después de 
la fecha en que los esenios entran en escena, según Josefo, la opinión más difun¬ 
dida es que la instalación en Qumrán habría tenido lugar como consecuencia 
del enfrentamiento del Maestro de Justicia con Jonatán y su hermano Simón. El 
grupo previamente constituido de los esenios, recibe el influjo de la fuerte per¬ 
sonalidad del Maestro de Justicia, que le da una nueva orientación y termina 
por encaminarlo a instalarse en Qumrán. Había sido resultado de una escisión 
en que la mayoría del movimiento esenio había tomado el partido del «Hombre 

54 Cf. D. Dimant, ‘Qumrán Sectarian Literature’, en: M. E. Stone (ed .),Jewish Writings of 
the Second Temple Period. Apocrypha, Pseudepigrapha, Qumrán Sectarian Writings, Philo, Josephus. 
CRINT 2/II (Assen/Philadelphia 1984) 483-550, en pp. 483-487. 

55 Cf. Delcor - García Martínez (Madrid 1982) p. 28. García Martínez (Madrid 1992) pp. 202- 
233, coloca el Rollo del Templo entre la literatura exegética. 

56 Es imposible dar una fecha precisa para la instalación del primer asentamiento helenístico 
en Qumrán porque los datos cerámicos de este estrato arqueológico (la) son indistinguibles de los 
del siguiente (Ib): el primer establecimiento propiamente qumránico. En éste, cerámica y 
monedas apuntarían a fines del s. II o al s. I a.C. Cf. Ph. R. Callaway, The History of the Qumrán 
Community. An Investigation. JSPS 3 (Sheffield 1988) p. 50. 

57 Según M. Broshi, ‘The Archeology of Qumrán - A Reconsideraron’, en: D. Dimant - 
U. Rappaport, The Dead Sea Scrolls. Forty Years of Research. StTDJ 10 (Leiden 1992) 103-115, en 
p. 106, los hallazgos arqueológicos no dan pruebas de instalación a mediados o a fines del s. II a.C. 
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de Mentiras»; en tanto que una minoría aceptó las propuestas del Maestro y le 
siguió a Qumrán. La comunidad no se vio libre por ello de ataques exteriores. 
El más notable el del «Sacerdote Impío» en el día de la expiación. 

Desde una interpretación restrictiva de la cronología fijada por los arqueó¬ 
logos, se ha argüido, por otra parte, que la ocupación sectaria de Qumrán 
comienza durante el pontificado de 30 años de duración de Juan Hircano I. Este 
sería el sumo sacerdote durante cuyo mandato se opera la ruptura dentro del 
movimiento esenio que da origen a la instalación del Maestro de Justicia y de 
sus partidarios en Qumrán y el último Sacerdote Impío con el que el Maestro 
de Justicia entra en conflicto. 

Habría que buscar en la halaká (disputas en la cuestión del calendario y la 
consiguiente organización del ciclo festivo, así como la manera de comprender 
las prescripciones bíblicas relativas al Templo y al culto, y las regulaciones de 
pureza) los motivos que provocaron la ruptura entre el grupo de adeptos al Maes¬ 
tro de Justicia y el resto del movimiento esenio 58 . 

El hecho de que Qumrán quedase deshabitado durante casi todo el reinado 
de Herodes puede explicarse a la vista de su posición favorable al movimiento 
esenio. Posiblemente la comunidad regresó a Qumrán por las turbulencias que 
siguieron a la muerte de Herodes. 

La conquista y destrucción de Qumrán por los romanos, probablemente el 
68, pudo realizarse tras una evacuación esenia de las instalaciones y su ocupa¬ 
ción por los zelotes. El descubrimiento de un manuscrito qumránico en el fuerte 
zelote de Masada puede deberse tanto a la presencia de esenios entre los defen¬ 
sores como a un saqueo de Qumrán por los zelotes. Si lo que nos dice Josefo 
sobre el valor de los esenios torturados por los romanos ha de conectarse con la 
destrucción de Qumrán en verano del 68, éste habría sido el golpe fatal que 
hizo desaparecer la secta de la escena histórica 59 . 


La biblioteca de Qumrán 

La mayoría de los manuscritos encontrados en las cuevas se escribieron 
entre el s. II a.C. y el tercer cuarto del s. I d.C. Es decir, que algunos los pudie¬ 
ron traer ya los que se instalaron; pero el grueso de los documentos fue copiado 
o compuesto por los mismos allí establecidos. La comunidad entendía que todas 


58 Cf. García Martínez, en: García Martínez - Trebolle (Madrid 1993) pp. 100-101 y 
111-117. 

59 Cf. Schürer, II (Edinburgh 1979) pp. 587-588. 
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esas obras eran compatibles con su propia ideología, su propia halaká. Aparte de 
los textos bíblicos, procedían del movimiento esenio o de la tradición apocalíp¬ 
tica que lo inspiraba 60 . 

La colección de documentos encontrados en Qumrán contiene documentos 
literarios muy varios, la mayoría de carácter religioso. Además de los manuscri¬ 
tos bíblicos más antiguos llegados hasta nosotros 61 , hay obras más o menos frag¬ 
mentarias antes desconocidas y restos de originales hebreos o versiones arameas 
de deuterocanónicos o pseudepígrafos antes sólo conocidos en traducciones 
(p. e., 1 Hen y Jub). Entre toda esta documentación, hay algunos distintivos por 
su estilo e ideología referidos a la vida y doctrinas de una comunidad idéntica 
con la instalada en Qumrán. 

Lo más llamativo de los manuscritos bíblicos es que los del Pentateuco 
contienen añadidos tomados de tradiciones legales, no recogidas en los textos 
canónicos (4QDeud n o refunden textos legales de otros libros canónicos (4QNum b . 
Las formas parabíblicas podían remontarse a textos antiguos fallidos, que nunca 
llegaron a entrar en el texto bíblico autorizado o canónico, o representar 
desarrollos al margen del texto que fue autorizado posteriormente. Los 
mss. permiten conocer el estado en que se trasmite el texto bíblico entre los 
ss. III a.C. y II d.C. en el conjunto de Palestina 62 . 

Si cerca de un tercio de los 800 manuscritos son textos bíblicos, otro ter¬ 
cio abarca varios textos no relacionados explícitamente con la comunidad. Una 
de las características más obvias de esta literatura es el predominio de modelos 
bíblicos. Son «reescrituras» de relatos bíblicos. Sus autores buscan a veces inves¬ 
tir su texto de autoridad divina reescribiendo los textos como afirmaciones de 
Dios (1 lQTempló) o de sus emisarios: tanto angélicos (como es el caso en Jubileos) 
como humanos: Moisés ( 4QPseudo-Moisés) o David ( 11QPs) 6í . 

Entre las obras distintivas de la ideología y modo de vida de los sectarios, 
las mejor preservadas y más típicas son la Regla de la Comunidad (lQSerek = 1QS) 
Documento o Alianza de Damasco (CD), los Himnos (Hodayot) ( 1QH ), la Guerra de 


60 F. García Martínez - A. S. van der Woude, ‘A «Groningen» Hypothesis of Qumrán Ori- 
gins and Early History’, RQum 14 (1990) 521-541, en p. 525. 

61 Unos 200 y de ellos unos 100 en 4Q. Corresponden a todos los libros de la Biblia hebrea, 
con excepción de Ester. Con ellos retrocedemos entre diez y doce siglos con relación al códice 
más antiguo del A.T. conocido hasta 1946. Cf. González Lamadrid (Madrid 1971) pp. 230-231; 
Delcor - García Martínez (Madrid 1982) p. 23. 

62 Cf. J. Trebolle, ‘Biblia e interpretación bíblica en Qumrán’ en: García Martínez - Trebo- 
lle (Madrid 1993) 121-144, en pp. 125-128. 

63 Cf. D. Dimant, ‘Apocrypha and Pseudepigrapha at Qumrán’, DSD 1 (1994) 151-159. 
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los hijos de la luz contra los hijos de las tinieblas o Regla de la Guerra (lQMilhama = 
1QM) y los comentarios bíblicos conocidos como Pesharim. 

Casi todos los documentos propios de la secta ya publicados están escritos 
en hebreo. Están en arameo obras pseudepígrafas y narrativas como el lQGénesis 
Apócrifo (lQapGen ), el 4QGigantes y las Visiones de Amram (AQAmram ). Los rollos 
se copiaban en papiro o cuero. Los copiados en cuero, más duradero, son los que 
han sobrevivido. Están escritos en hebreo cuadrado y ocasionalmente en paleo- 
hebreo. Este último se usa en algunos manuscritos para transcribir el tetragrama 
sagrado YHWH. Al no estar fechados los manuscritos, la datación se establece 
desde criterios paleográficos. La mayor parte de los manuscritos se asigna a los 
años entre el 50 a.C. y el 68 d.C. Parecería que la actividad literaria de la secta 
corresponde a la segunda fase de su existencia; pero dentro de la literatura secta¬ 
ria caben dos categorías. Una, obras de las que hay más de una copia y cuya 
composición corresponde por lo menos a comienzos del s. I a.C. (1QS, CD , 1QM, 
1QH). La otra, literatura exegética (pesharim) principalmente el comentario a 
Habacuc ( lQpHab ), que nos ha llegado en único ejemplar de entre el 50 a.C. y 
el 68 d.C. Los que hacen referencia a tiempos romanos, podrían ser autógrafos 
y, a diferencia del primer grupo, corresponden a la última fase de la historia de 
la secta. Sin embargo, es posible que el material que contienen pueda retrotraer¬ 
se al comienzo de la secta, al ser tradición exegética que abarca varias genera- 

64 

ciones . 


Las Reglas 

En la biblioteca hay varias muestras de colecciones de diversas reglas, regu¬ 
laciones e instrucciones religiosas. Hay dos que atañen la vida y organización de 
la comunidad sectaria: 1QS y la segunda parte de CD. Otros ejemplos tratan 
de situaciones escatológicas: 1QM propone las reglas para la guerra final y IQSa 
trata del futuro banquete mesiánico. Las prescripciones de las dos primeras mues¬ 
tran estrechas semejanzas con las descripciones de la práctica esenia hechas por 
Filón y Josefo. 

La obra conocida como Documento o Alianza de Damasco o Documento Sadocida 
(CD) es el único documento sectario conocido antes de los descubrimientos de Qum- 
rán, por haber sido descubierto en el depósito de libros retirados («Geniza») de una 
antigua sinagoga del Cairo. Las afinidades de estilo y terminología con los docu¬ 
mentos de Qumrán, al ser estos publicados, hizo pensar que correspondía a la misma 
secta. Lo que pareció confirmado por fragmentos de CD en varias de las cuevas de 


64 Cf. Dimant, en: Stone (Assen / Philadelphia 1984) pp. 487-489. 
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Qumrán. Es una composición anterior al 100 a.C., pues ya hay una copia del 100- 
75 a.C. La primera parte contiene avisos, exhortaciones morales y enseñanzas histó¬ 
ricas. La segunda, prescripciones legales haláquicas y regulaciones sectarias, en parte 
una regla propiamente dicha. El origen de la secta es entendido dentro del encuadre 
del plan divino. Los sectarios han confesado sus pecados y pasan a secundarlo. Dios 
les provee del Maestro de Justicia para instruirles. Los sectarios se llaman a sí mis¬ 
mos «los arrepentidos de Israel» y «los venidos a la nueva alianza». Sus enseñanzas 
se trasmitían en la comunidad como una revelación divina. Enseñanzas que les capa¬ 
citan para reconocer el verdadero camino y practicar el verdadero arrepentimiento 
en fidelidad a la Torá de Moisés. Se trata de la halaká distintiva desarrollada entre 
los sectarios y acaso también del método exegético especial que elaboraron para 
interpretar la Torá y los profetas. Consideraban al mundo de fuera impuro y lleno 
de iniquidad. Para preservar su propia pureza y recto proceder instituyeron una vida 
comunitaria descrita en la Regla de la segunda parte del documento. 

Los miembros vivían en campamentos organizados como el de los israelitas 
en el desierto (Ex 18,25), en unidades de mil, centenas, cincuentenas y decenas. 
Un inspector ( mebaqer ) tenía la responsabilidad de admitir nuevos miembros, 
instruirlos así como a la entera comunidad, supervisar ingresos y gastos para los 
pobres y ejercer funciones judiciales. Bajo su vigilancia los miembros de la 
comunidad podían trabajar y tener contactos comerciales con no sectarios. Estos 
sectarios se casaban y tenían hijos «conforme a la Ley». La asamblea general se 
reunía en un orden fijo de precedencia: sacerdotes, levitas, israelitas y prosélitos. 
Dedicaban parte del tiempo al estudio de la Torá y los libros de la secta. En 
cada grupo de diez era obligatoria la presencia de un sacerdote erudito. La secta 
se consideraba llegada en «la última generación» y en «un período de maldad». 

Junto a alusiones históricas al nacimiento de la secta 390 años después del 
sometimiento a Nabucodosor, otras hablan de una emigración de la comunidad 
desde la tierra de Judá a la tierra de Damasco 65 . La legislación del documento 
de Damasco podría ir dirigida a los miembros del movimiento esenio que vivían 
en las ciudades y aldeas de Palestina 66 . Lo que ahora aparece más claro es que 
CD, que no menciona al Sacerdote Malvado, describe una forma de organización 
no qumránica con diferentes leyes e ideología que 1QS y da una referencia al 
origen de la comunidad diverso del reconstruido a partir de los pesharim 67 . 


63 Según Dimant, en: Stone (Assen / Philadelphia 1984) pp. 489-494, esto debió ocurrir en 
la primera fase de la historia de la secta, en vida del Maestro de Justicia. Mientras otros piensan 
que se alude a la deportación a Babilonia, hay quienes identifican ese Damasco con Qumrán. 

66 Cf. M. A. Knibb, The Qumrán Community (Cambridge 1987) p. 15. 

67 Cf. Ph. R. Davies, ‘The Prehistory of the Qumrán Community’, en: Dimant - Rappaport 
(Leiden 1992) 116-125, en p. 118. 
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La Regla de la Comunidad ( 1QS ) fue uno de los primeros rollos de Qum- 
rán publicados. Hay hasta doce copias que van del 100 a.C. al período hero- 
diano, lo que muestra su popularidad e importancia en Qumrán. Consiste tam¬ 
bién en dos unidades literarias de carácter diferente. Tras una introducción 
sobre los objetivos de la comunidad, seguida de una descripción de la «Entra¬ 
da en la Alianza», hay un sumario de las principales ideas teológicas de la 
secta (en particular dualismo y predestinación), el «Tratado de los Dos Espíri¬ 
tus». Sigue una combinación de varias series de reglas. Lo que emerge de esta 
colección es una organización comunitaria que apunta a una separación de «los 
hombres de iniquidad» para arrepentirse, practicar con exactitud la Ley de 
Moisés y prepararse para el eskhaton venidero. Los miembros viven una vida 
común, participando de propiedad y trabajo, reuniéndose para tratar asuntos 
de la comunidad, estudiando juntos y probablemente rezando también juntos. 
Los sacerdotes tienen precedencia en cuestiones ceremoniales. La misma prece¬ 
dencia se observa en los puestos del banquete mesiánico ( lQSa ) y en la orga¬ 
nización de la guerra escatológica ( 1QM ). El candidato ingresado debía hacer 
un año de noviciado y otros de prueba con tres exámenes por parte del Conse¬ 
jo de los Muchos sobre su grado de pureza. Sólo al final puede participar en 
las comidas comunitarias 68 . 

1QS y CD están estrechamente relacionados. Retratan comunidades e 
ideologías semejantes. Sin embargo, hay diferencias de detalle que plantean 
la relación entre ambos. Los dos mencionan al Inspector; pero en CD tiene 
mayores responsabilidades. Algunos piensan que este documento refleja un 
estadio más primitivo de la secta, en el que se practicaba todavía el matri¬ 
monio, mientras que 1QS tendría en mira una comunidad célibe instalada en 
Qumrán en un estadio posterior 69 . Mientras en CD hay referencias a la parti¬ 
cipación de la secta en el culto del Templo de Jerusalén, no hay mención de 
esto en 1QS 70 . 


68 Cf. Dimant, en: Stone (Assen / Philadelphia 1984) pp. 497-501. 

69 E. Qimron, ‘Celibacy in the Dead Sea Scrolls and the Two Kinds of Sectarians’, en: 
J. Trebolle Barrera - L. Vegas Montaner (ed.), The Madrid Qumrán Congress. Proceedings of the 
International Congress on the Dead Sea Scrolls, Madrid 18-21 March 1991 , I. StTDJ 11,1 (Leiden 
/ Madrid 1992) 287-294, entiende que el origen del celibato esenio era la pureza de Jerusalén 
y su Templo. Eran célibes los esenios que se consideraban un substituto temporal de Jerusalén. 
El celibato era una de las prácticas que distinguían los miembros del yahad de los otros secta¬ 
rios. 

70 Cf. Dimant, en: Stone (Assen /Philadelphia 1984) pp. 502-503. 
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4 

INTERPRETACIÓN BÍBLICA 

Como el judaismo contemporáneo en su conjunto, la secta de Qumrán se 
centraba en la tradición bíblica y extraía de ella. Esto quedaba manifiesto en la 
vida cotidiana por la estricta observancia de la Torá, constante estudio y exposi¬ 
ción de las Escrituras. El mundo bíblico ejerció su influjo en la literatura secta¬ 
ria en los tres campos de lo literario, lo ideológico y lo exegético. 

Targumes 

Hubo probablemente gran influencia de los targumes sobre la literatura de 
Qumrán. Produjeron targumes propios, como el 1 lQTargumJob; aunque también 
se apropiaron, con modificaciones, de otras tradiciones targúmicas. Los targumes 
presentados en las sinagogas pueden haber provisto el modelo para la organiza¬ 
ción de los pesharim , donde cita e interpretación quedan relacionadas entre sí 71 . 

Halakd 

Al igual que en la secta judía medieval de los Qaraítas, con la que puede 
tener conexiones históricas, en Qumrán falta el concepto de la Ley oral. Por eso 
la Escritura es la única fuente de halaká 72 . 

Como ocurre en otros grupos de escritos sectarios, también el material 
haláquico muestra tanto afinidades con el de la literatura judía fuera de la secta 
como su peculiar carácter sectario. La secta dividía las leyes bíblicas en dos cate¬ 
gorías: nileh (revelado) y nistar (oculto). En la primera, las leyes cuya interpreta¬ 
ción quedaba clara a cualquiera. En la segunda, las correctamente entendidas 
sólo por los sectarios, por medio de su exégesis particular de inspiración divina. 
Hay, sin embargo, llamativas semejanzas con la halaká de los fariseos. Como en 
el procedimiento de los tres grados de admisión, en correspondencia a tres gra¬ 
dos de pureza, semejante al conocido por las fraternidades fariseas. Sin que obste 
a que haya también divergencias considerables. Como el mismo hecho de que la 
secta se separaba del resto de Israel 73 . Hay quien encuentra en la halaká ( CD-A 

71 Cf. W.H. Brownlee, ‘The Background of Biblical Interpretation at Qumrán’, en: Delcor 
(París / Leuven 1978) 183-193, en p. 187. 

72 Cf. L. H. Schiffman, The Halakhah at Qumrán . SJLA 16 (Leiden 1975) pp. 134-136. 

73 Cf. J. Pouilly, ha Régle de la Communauté de Qumrán. Son évolution littéraire. CahRB 17 
(París 1976) p. 106. 
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I 5-12) los motivos que provocaron la ruptura, señalando que el Rollo del Templo 
(1 lQTemplo) y la 4QCarta Haldquica ( 4QMMT) precisan los motivos de la sepa¬ 
ración de la secta qumrámica. La controversia se centraba sobre el calendario 
cúltico, prescripciones sobre el Templo, la ciudad y las normas de pureza que 
los conciernen y halakoth relacionados con los diezmos, impurezas y estatuto 
matrimonial 74 . 

El material haláquico de Qumrán ha aumentado considerablemente con 
la publicación del 1 lQTemplo, el rollo más largo (7,94 metros actualmente; 
8,75 originalmente según Yadin) conocido. Yadin piensa que fue compuesto 
originalmente en el reinado de Juan Hircano (135-104 a.C.) o al comienzo 
del reinado de Alejandro Janneo (103-76 a.C.). Está escrito, imitando el esti¬ 
lo bíblico, como palabras de Dios a Moisés, con relectura de amplios pasajes 
del Pentateuco. Su halaká es siempre más severa que la de los fariseos y en 
muchos casos contradice las reglas rabínicas. Las leyes que promulga son: 
a) relecturas de leyes ya conocidas, que tiende a unir, a unificar, a armonizar 
y a clarificar con cambios y adiciones; b) nuevas leyes que atañen a las fiestas y 
sus sacrificios, el Templo y los estatutos de la monarquía. Su principio básico 
e's que la ciudad-Templo equivale al campamento de Israel en el desierto. Las 
reglas exigidas son muy semejantes a las de 1QM para el campamento de los 
Hijos de la Luz. Las varias festividades quedan calculadas conforme al calen¬ 
dario solar de 364 días 75 . El rey queda subordinado al sumo sacerdote 76 . 
1 lQTemplo yuxtapone y asocia leyes diferentes, armoniza unas con otras, o 
intercala las nuevas interpretaciones legales. Se presenta en definitiva como 
una nueva Torá 77 . 

En las áreas de regulaciones sobre el sábado, calendario y festividades, así 
como en ideas religiosas generales, la halaká qumránica exhibe llamativas seme¬ 
janzas con la de Jubileos ; pero tampoco faltan diferencias de detalle 78 . 


74 Cf. García Martínez, en: García Martínez - Trebolle (Madrid 1993) pp. 110-112. 

75 Es el calendario solar que parecen presuponer los redactores sacerdotales del Pentateuco y 
otros libros. El judaismo oficial había asimilado el cambio al calendario lunisolar común helenísti¬ 
co (reforma que pudo deberse a Antíoco Epífanes). La adhesión al antiguo calendario, que estiman 
revelado por las Escrituras, es una de las razones del rechazo del culto oficial del Templo por los 
sectarios de Qumrán. Cf. J. C. Vanderkam, ‘2 Maccabees 6,7a and calendrical Change in Jerusa- 
lem’, JStJ 12 (1981) 52-74. 

76 Cf. Y. Yadin, ‘Le Rouleau du Temple’, en: Delcor (Paris / Leuven 1978) 115-119- 

77 Cf. Trebolle, en: García Martínez - Trebolle (Madrid 1993) p. 135. 

78 Cf. A. Jaubert, ‘Apergus sur le calendrier de Qumrán’, en: J. van der Ploeg, etc (Bruges 
1959) 113-120. 
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Hagadá 

El Génesis apócrifo ( IQapGen ) representa una interpretación bíblica tempra¬ 
na que es consciente del estatuto canónico y de la estabilización de la tradición 
sagrada 79 . La «reescritura» o paráfrasis midrásica, puede referirse a grandes o 
pequeñas unidades del texto bíblico. Constituye un desarrollo narrativo de gran 
parte del Gen 80 . El rollo es el peor conservado de los siete grandes de la 
cueva 1. Perdido el comienzo y el fin, el texto empieza con un relato puesto en 
boca de Lamec y sigue con la narración del nacimiento maravilloso de su hijo 
Noé. Lo mismo que la leyenda, en 2 Henoc , sobre el nacimiento milagroso de 
Melquisedec, es un paralelo interesante para entender mejor el género literario 
de nuestros evangelios de la Infancia. Hay también una paráfrasis del ciclo 
de Abraham en Gen 12-15. También es de naturaleza hagádica el sueño de 
Abraham y su explicación. Hay así mismo todo un desarrollo midrásico sobre 
la belleza de Sara. Abraham realiza un exorcismo con imposición de manos 
sobre el Faraón enfermo. Más que un targum es un midrás, destinado a la lectu¬ 
ra edificante privada, que pudo ser compuesto en el s. I a.C. 81 . 


Pesharim 

En la literatura qumránica el género apocalíptico no desempeñó un gran 
papel; puesto que los fragmentos hallados de las colecciones henóquicas y danié- 
licas pertenecen, más bien, a la prehistoria de la secta. Más que de las visiones 
seguidas de interpretación, que aparecen en la tradición daniélica más temprana, 
los autores de la secta eran herederos de la tradición daniélica de interpretación 
( pishra ), que mejoraron y elaboraron en un sistema sofisticado en los comenta¬ 
rios de textos proféticos (pesharim) y de otros textos bíblicos (florilegio)* 2 . 

Lo mismo que el descubrimiento de las cosas ocultas en la Torá es un 
conocimiento dado por Dios, también lo es la explicación de los secretos del 
mensaje profético. En la medida en que los profetas anuncian la voluntad de 
Dios, cuentan como reveladores de la Torá. Pero también la palabra profética 
referida a la historia precisa de explicación. El primero y más importante de los 


79 Cf. C. A. Evans, ‘The Génesis Apocryphon and the Rewritten Bible’, RQum 13 (1988) 
153-163, en pp. 164-165. 

80 Cf. Trebolle, en: García Martínez - Trebolle (Madrid 1993) p. 135. 

81 Cf. Delcor - García Martínez (Madrid 1982) pp. 167-183. 

82 Cf. I. Frohlich, ‘Pesher, Apocalyptical Literature and Qumran’, en: Trebolle - Vegas (Lei- 
den / Madrid 1992) 295-305, en pp. 304-305 
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intérpretes de los profetas fue el Maestro de Justicia, que hizo escuela y fue 
seguido en esto por otros sectarios, como el comentarista de Habacuc. Como la 
secta está más interesada por los misterios de la historia que por los de la natu¬ 
raleza, pasa por alto los escritos sapienciales y se vuelve a los proféticos. Entra 
con ello en el terreno de la apocalíptica. Sólo que si, para Dn, el misterio se 
desvela en visiones y sueños, en la perspectiva de la secta queda oculto en la 
palabra de la Escritura. Dios no habla directamente en el presente. Lo que ha 
dicho por los profetas antes de los tiempos es la base de la nueva revelación. El 
Maestro no es profeta, sino investigador de la Torá y explicador de los profetas. 
Un seguidor de Moisés y los profetas y un precursor del profeta y legislador de 
la era mesiánica 83 . 

La designación pesharim ha sido dada a un grupo de interpretaciones bíbli¬ 
cas de tipo peculiar. El término pesher designa la unidad aislada de interpreta¬ 
ción, la interpretación misma, su técnica y forma literaria. 

Hay tres tipos de pesharim'. a) los continuados, término que designa 
comentarios de enteros libros bíblicos, principalmente los proféticos; b) los 
temáticos, que reúnen varios textos bíblicos y sus interpretaciones en torno a 
ciertos temas (4QFlorilegio , llQMelquisedec)\ c) los aislados: citas de uno o dos 
versículos con su interpretación, entremezcladas en composiciones más amplias 
de género literario diferente, como ocurre en CD y 1QS. 

Los pesharim continuados desvelan, sección por sección, los misterios que se 
creía contenidos en el texto bíblico. Según los comentaristas qumránicos tanto 
los misterios como su interpretación fueron revelados por Dios: el misterio al 
autor profético y la interpretación al Maestro de Justicia y los intérpretes selec¬ 
tos que le siguieron en la tradición de interpretación bíblica de la secta 84 . Los 
principios hermenéuticos y las técnicas utilizadas tienen por objetivo específico 
el leer en las profecías bíblicas los acontecimientos históricos y escatológicos. 
Cuando la gente de Qumrán reaplica las profecías del A.T. a su propio tiempo y 
al futuro inminente, se sitúan precisamente en la tradición profético apocalíptica 
del Judaismo postexílico 85 . Se usan muchas de las reglas hermenéuticas utiliza¬ 
das por el midrás rabínico. Los sectarios, que creían vivir al borde del eskhaton , 
estaban interesados sobre todo por los acontecimientos de su propia generación. 
Por ello tenía la máxima importancia el estudio y exposición de los profetas, 
por contener la clave de su propia situación. Al ser tan enigmáticas las profecías 


83 Cf. O. Betz, Offenbarung und Schriftforschung in der Qumransekte. WUNT 6 (Tübingen 
1960) pp. 82, 86-87 y 98. 

84 Cf. M. P. Horgan, Pesharim: Qumrán Interpretations of Biblical Books. CBQ MS 8 (Was¬ 
hington 1979) p. 250. 

85 Cf. Brownlee, en: Delcor (París / Leuven 1978) p. 185. 
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como los misterios mismos de Dios, sólo podían ser entendidas con ayuda de 
una interpretación divinamente inspirada. Esta valoración del intérprete, del 
Maestro de Justicia, es algo único en la literatura judía postbíblica 86 . 

La interpretación de Habacuc ( lQpHab) fue uno de los primeros rollos 
publicados. La copia, del 30 al 1 a.C., contiene un comentario corrido a Hab 1- 
2. El autor quiere realmente dar un comentario palabra por palabra y frase por 
frase; pero en conjunto trata el texto como alguien que reagrupa libremente las 
piezas de un mosaico para destacar mejor los rasgos de la figura representada. 
Lo que tiene de específico, es la combinación de la técnica midrásica preclásica 
con la explicación actualizante apocalíptica de los profetas 87 . Su principio her- 
menéutico es que el anuncio profético tiene por contenido el tiempo final y que 
este es el presente 88 . La personalidad central que emerge del comentario es la 
del Maestro de Justicia. Trata de mostrar que su obra y sufrimientos estaban 
predichos, lo mismo que la actividad de sus adversarios: el Hombre de Mentiras 
y el Sacerdote Malvado 89 . El primero lidera un grupo tachado de traidor, que 
no acepta las enseñanzas inspiradas del Maestro de Justicia. Era el líder de una 
congregación rival. La controversia entre ambos grupos tocaba cuestiones reli¬ 
giosas, acaso diferentes aproximaciones a la interpretación de la Escritura y hala- 
ká. La interpretación de Nahún ( 4QpNah ) permite identificar al Maestro de 
Mentiras con un líder fariseo. En cambio la descripción del Sacerdote Malvado 
hace surgir la figura de un gobernante de Israel, aceptable para la secta al 
comienzo de su mandato; pero que, con el tiempo, cambió de conducta y fue 
condenado por la comunidad. Queda también presentado como perseguidor del 
Maestro de Justicia. 

Otro grupo importante que aparece en lQpHab es el de los kittim (cf. Num 24, 
24): un temible pueblo guerrero venido de las islas del mar para subyugar con 
crueldad a todo el pueblo y castigar a los últimos sacerdotes de Jerusalén. 
Dn 11,30 aplica el término a los griegos; pero en los pesharim se trata claramen¬ 
te de los romanos. Los acontecimientos descritos en lQpHab corresponden 
al período hasmoneo y los comienzos del régimen romano. El Sacerdote Malva¬ 
do ha sido identificado, principalmente, con Simón el Macabeo o con Jonatán, 
siendo la predominante esta última identificación. No parece posible lograr la 


86 Cf. Dimant, en: Stone ( Assen / Philadelphia 1984) pp. 503-508. 

87 Cf. H. Feltes, Dte Gattung des Habakukkomentars von Qumran (lQpHab). Eine Studie zum 
frühen jüdischen Midrascb. FzB 58 (Würzburg 1986) p. 330. 

88 Cf. K. Elliger, Studien zum Habakuk-Kommentar vom Toten Meer. BHTh 15 (Tübingen 
1953) pp. 149-150. 

89 Cf. W. H. Brownlee, The Midrash Pesher of Habbakkuk. SBL MS 24 (Missoula, Montana 
1979) pp. 35-36. 
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identificación del Maestro de Justicia. Según la interpretación de los salmos 
( 4QpSal ), tanto los fariseos como los saduceos son perseguidores de la comuni¬ 
dad del Maestro 90 . 

Según el comentario a Isaías ( 4Qpls ) dos grupos de doce (los sacerdotes y 
los jefes de Israel) participan en los órganos de gobierno de la secta. 

Testimonia 

El género antológico de testimonia yuxtapone pasajes bíblicos referidos a un 
mismo tema. El mejor representante es 4QTest ? una antología de textos mesiáni- 
cos, que expresan la esperanza en el profeta de los últimos tiempos y en los dos 
Mesías esperados 91 . 


5 

OTROS ESCRITOS 

Composiciones escatológicas 

Hay un toque escatológico en casi todos los escritos de la secta; pero hay 
composiciones enteramente dedicadas a la escatología. 

La Guerra de los Hijos de la Luz contra los Hijos de la tiniebla (1QM) nos ha lle¬ 
gado en un manuscrito bien conservado de la cueva 1 y en 6 fragmentos de la 
cueva 4. Es una descripción de la guerra escatológica final entre las fuerzas de 
la Luz, mandadas por el arcángel Miguel, y las fuerzas de la Tiniebla, capitaneadas 
por Belial. El campo de las primeras incluye a la comunidad sectaria y una hueste 
de ángeles buenos, en tanto que en el campo opuesto se encuentran todos los kit- 
tim , el pueblo que rige al mundo, otras naciones menores y judíos apóstatas. Dios 
mismo intervendrá del lado de los Hijos de la Luz; pero sólo tras una serie de 
batallas reales con alternancia de victorias y derrotas. Habrá que combatir con las 
tácticas militares practicadas por las naciones; pero también conforme a la Ley de 
Moisés (en particular todas las leyes bíblicas de pureza, en atención a los ángeles 
combatientes). La redacción de esta obra puede asignarse, junto con CD y 1QS, a 
la fase temprana de la vida de la secta, en la segunda mitad del s. II a.C. 92 . 


90 Cf. Dimant, en: Stone (Assen / Philadelphia 1984) pp. 508-510 y 512. 

91 Cf. Trebolle, en: García Martínez - Trebolle (Madrid 1993) p. 136. 

92 Según P. von der Osten-Sacken, Gott und Belial. Traditionsgeschicktlicke Untersucbungen zum 
Dualismus in den Texten aus Qumran. SUNT 6 (Gottingen 1969) p. 239, en 1QM se capta la forma 
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La Regla de la Congregación (lQSa ) describe la comunidad escatológica. 
Legisla sobre los deberes de los ciudadanos de la futura Congregación de todo 
Israel y sobre la asamblea de la clase dirigente en la edad mesiánica, que incluye 
líderes civiles y militares, notables y sacerdotes (que presidirán las sesiones). 
También el futuro banquete tendrá lugar según un orden fijo. El «Mesías de 
Israel» queda en posición inferior al Sumo Sacerdote 93 . 

El género antológico de testimonia yuxtapone pasajes bíblicos referidos a 
un mismo tema. El mejor representante es 4QTestimonia , una antología de 
textos mesiánicos, que expresan la esperanza en el profeta de los últimos 
tiempos y en los dos Mesías esperados 94 . Contiene una colección de dichos 
escriturísticos. Los tres primeros del Pentateuco y el cuarto del escrito secta¬ 
rio Salmos de Josué ( 4QRseudo-Josud’). Nos provee de informes adicionales sobre 
las creencias mesiánicas de la secta. Cada cita presenta una figura mesiánica 
en este orden: 1. «Un profeta como Moisés»; 2. La Estrella de Jacob y el 
Cetro de Israel, que se refieren a los Mesías sacerdotal y davídico; 3. Otra 
cita que puede referirse al Mesías sacerdotal; 4. «El hijo de Belial», figura 
maligna que es como una temprana versión judía de la idea del Anticristo, y 
que parece retratar una figura histórica, acaso el Sacerdote Malvado de los 
pesharim 95 . 

4QFlorilegio es un midrás sobre textos festivos concernientes a los últi¬ 
mos días. Los principales son de 2 Sam 7 y Sal 1 y 2. La comunidad aparece 
como anticipación del santuario escatológico. Trata también del Mesías daví¬ 
dico, que vendrá a salvar a Israel, como rey de delegación divina. Junto con 
él, el Mesías sacerdotal, intérprete escatológico de la Ley. A partir del Sal 2 
identifica a las naciones como quienes actuarán contra la comunidad en el 
tiempo de la tribulación, que es uno de los aspectos principales de los últi¬ 
mos días 96 . 

Mencionemos por último llQMelquisedec (1 lQMelch) en que esta figura, 
como redentor sobrenatural y juez escatológico, ofrece llamativas afinidades con 
la presentación de Jesús en Heb 5,1-10; 6,20 y 7,1-3. 


más antigua del dualismo de Qumrán. Un dualismo de lucha final que desarrolla la dualidad 
entre Israel y las naciones, tras el tajante corte sentido en el tiempo macabeo temprano, con ayuda 
de las tradiciones de Dn, del Dia de Yavé y de la teoría de la guerra santa. 

93 cf. Dimant, en: Stone (Assen / Philadelphia 1984) pp. 317-318. 

94 Cf. Trebolle, en: García Martínez - Trebolle (Madrid 1993) pp. 136. 

95 Cf. Knibb (Cambridge 1987) p. 263. 

96 Cf. G. J. Brooke, Exegesis at Qumran. 4QFlorilegium in its Jewish Context (Sheffield 1985) 
pp. 217-219. 
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Obras poéticas y litúrgicas 

El papel prominente asignado a la oración en Qumrán explica la parte 
importante de fragmentos de obras litúrgicas que hay entre los manuscritos de 
Qumrán. 

Los Himnos o Hodayot ( 1QH ) tienen su paralelo, más aún que en los salmos 
bíblicos de agradecimiento individual, en las composiciones hímnicas y salmó- 
dicas de los deuterocanónicos, pseudepígrafos y el mismo N.T. Puesto que no se 
trata de himnos meditativos para una oración en retiro silencioso, no queda des¬ 
caminado pensar que se utilizaban en las ceremonias de ingreso en la comuni¬ 
dad y en la fiesta anual de renovación de la Alianza 97 . Unos usan la 1. a persona 
del singular y otros la 1. a del plural. Los primeros, de fuerte tono personal y 
con detalles autobiográficos, suelen atribuirse al mismo Maestro de Justicia 98 ; 
pero hay quienes piensan que, dada la perspectiva escatológica y apocalíptica de 
los rollos, una identificación no es posible ". En su forma peculiar unos y otros 
recogen ideas fundamentales de la secta, como dualismo, predestinación, elec¬ 
ción y gracia. Les es propia una antropología dualista de carne (por naturaleza, 
baja, y susceptible de pecado) y espíritu (capaz de purificación y arrepentimien¬ 
to. Todo ello encajado en el contexto de dualismo y predestinación 10 °. Dios ha 
creado todo conforme a un plan preordenado que divide al mundo en dos cam¬ 
pos, Bien y Mal; de modo que el arrepentimiento del pecado es sólo la suerte de 
los que pertenecen al campo de la Luz. 

Los fragmentos de lQColección de Bendiciones (lQSb ), que correspondían ori¬ 
ginalmente al rollo de 1QS, recogen bendiciones litúrgicas pronunciadas por el 
Instructor ( Maskil) sobre los temerosos de Dios (la entera comunidad), los hijos 
de Sadoc (los sacerdotes) y el Príncipe de la Congregación. Como esta última 
figura aparece en contexto escatológico en lQSa , podemos entender que se trata 
de una ceremonia escatológica y que el Príncipe es el Mesías davídico. Otro 
escrito, Liturgia angélica o Cánticos del Sacrificio Sabático ( 4QShirShabb ) consiste en 
liturgias compuesta por un «Maskil», en que se evoca la participación de los 
ángeles. La liturgia en el Templo celeste corresponde a la realizada sobre la tie- 


97 Cf. H. W. Kuhn, Enderwartung und gegenwartiges Heil. Untersuchungen zu den Gemeindelie- 
dern von Qumrán. SUNT 4 (Gottingen 1966) p. 31. 

98 P. Garnet, Salvation and Atonement in the Qumrán Scrolls. WUNT 2/3 (Tübingen 1977) 
pp. 31-50, distingue entre himnos del fundador de la secta, del líder que le sucedió y de miem¬ 
bros de la comunidad. 

99 Cf. B. P. Kittel, The Hymns of Qumrán. Translation and Commentary (Chico, California 

1981) p. 10. 

100 Cf. E. H. Merril, Qumrán and Predestinaron. A Theological Study of the Thanksgiving Hymns 
(Leiden 1975) pp. 56-58. 
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rra. La obra tiene afinidades con las tradiciones rabínicas sobre el Trono de Dios 
(Merkabab) y sus especulaciones sobre los cielos, los ángeles y la ascensión del 
visionario. 


6 

DOCTRINAS 


Dualismo cósmico y ético 

Su pensamiento religioso gira en torno a dos ejes: una visión general del 
hombre y del mundo y una concepción de Israel en el contexto de su historia. 
El punto de partida es una definición de la relación entre Dios y el mundo. La 
naturaleza de cada cosa queda predeterminada por un plan divino ordenado por 
Dios antes de la creación. Dentro de tal concepción no queda sitio para un 
«mundo malo» o un poder malo sobrenatural igual a Dios; pero en este sistema 
de predestinación estricta se introducen fuertes nociones dualistas. Lo conocido 
como «doble predestinación»; pues no se da sólo sobre los acontecimientos, sino 
sobre su carácter bueno o malo. Aunque esto atañe sólo a la esfera humana. La 
naturaleza tiene sus leyes propias. La humanidad queda gobernada por la exis¬ 
tencia de los dos Espíritus, el Espíritu de Verdad o de la Luz y el Espíritu del 
Mal o de la Tiniebla, que tienen su dominio en la realidad externa tanto como 
en el corazón del hombre. Hay un campo de ángeles fieles encabezados por el 
Angel de Luz y un campo de ángeles malos, mandados por Belial, el Angel del 
Mal. Hay una lucha entre ambos campos que también compromete a la huma¬ 
nidad, dividiéndola en Hijos de la Luz e Hijos de la Tiniebla. El hecho de que 
los dos campamentos opuestos están liderados por ángeles, implica que la lucha 
tiene lugar en el nivel cósmico («dualismo cósmico»); pero la lucha tiene lugar 
también en el corazón humano («dualismo ético» o «psicológico»). El término 
«Espíritu», que designa los dos dominios, denota a la par una entidad cósmica, 
un ángel, una manera de conducta y una cualidad humana. Hay toda una serie 
de oposiciones dualistas: entre Israel y las naciones, entre Israel en su conjunto y 
la secta, entre los «pobres» y los malvados. Sin embargo, la lucha entre el bien 
y el mal no es entre iguales. Dios no queda neutral. En el eskbaton destruirá el 
mal, purificará al mundo y al hombre y establecerá paz eterna y soberanía para 
el justo. La ideología dualista de la secta es su más obvia área de semejanza con el 
cristianismo primitivo 101 . 


101 Cf. Dimant, en: Stone (Assen / Philadelphia 1984) pp. 532-536. 
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Predestinación y elección 

Los sectarios aplican la predestinación tanto a la historia humana como a 
la biografía personal. En lo que atañe a la historia su aplicación central es la de 
los períodos, cuya entera secuencia y componentes están preordenados en el plan 
divino desde antes de la creación. Aunque sea una secuencia enigmática y 
misteriosa, designada por ello como «los misterios de Dios» (rzy’l). Sólo el cono¬ 
cimiento de los misterios capacita para una verdadera comprensión del proceso 
histórico, su dirección y su fin próximo. Los sectarios pensaban que este conoci¬ 
miento divino había sido dado a los profetas y podía ser revelado de nuevo por 
verdadera interpretación, igualmente inspirada. Función realizada por el Maestro 
de Justicia. 

La comunidad, que prescribía confesión y arrepentimiento y admitía nue¬ 
vos miembros, permitía el paso de un campo a otro. La dependencia total del 
hombre respecto a Dios implica que la salvación del hombre depende también 
de Dios; pero reclama la correspondiente actitud en el hombre. Aunque la pri¬ 
mera iniciativa viene de Dios, es el elegido quien ha de mostrar su disposición 
y mérito. También los elegidos son parte del plan preordenado de la historia. Al 
hombre se le da libertad, no para escoger dónde ir sino para descubrir dónde 
está. El punto de partida del hombre es la ignorancia, mientras que la elección 
final queda marcada por el don del conocimiento 102 . 


Mesianismo y escatología 

La comunidad de Qumrán vivía en tensión entre dos tendencias: el cum¬ 
plimiento estricto de las normas haláquicas propias de la comunidad y la espera 
escatológica de un fin, prenunciado en las Escrituras, que había de hacerse reali¬ 
dad en la propia comunidad (CD-A I 5-12) 103 . Una peculiar tensión escatológi¬ 
ca es una de las características fundamentales de todos los escritos de la secta. El 
corte radical con la vida anterior por el arrepentimiento es a la par un retorno a 
un pasado purificado, idealizado. La práctica estricta de la Ley de Moisés impli¬ 
ca una separación sin compromiso de la maldad presente. Con todo esto, la secta 
anuncia el próximo fin e inicia el comienzo del proceso escatológico. 

No es sorprendente que los acontecimientos escatológicos decisivos y la 
aparición de los protagonistas mesiánicos hayan de tener lugar dentro de 

102 Cf. Dimant, en: Stone (Assen / Philadelphia 1984) pp. 536-538. 

103 Cf. J. Trebolle Barrera, ‘Los esenios de Qumrán entre el dominio de la Ley y la huida 
apocalíptica’, en: García Martínez - Trebolle (Madrid 1993) 63-89, en p. 79- 
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la secta misma. CD contiene referencias a «el Mesías de Aarón y de Israel» (que 
ha de entenderse de dos, como en los Testamentos de los 12 Patriarcas'). 1QS hace 
referencia explícita a «los Mesías de Aarón y de Israel». El Mesías sacerdotal 
juega un papel central tanto en la guerra escatológica como en el banquete 
mesiánico. En cambio queda menos claro el papel del Mesías regio. Junto a las 
figuras de los dos Mesías se menciona a veces un profeta escatológico, que anun¬ 
cia su venida 104 . Una vez que la guerra se decida en favor de los Hijos de la 
Luz por la intervención del mismo Dios, los sectarios llegarán a gobernar en 
Jerusalén. En la era que se abrirá así, el Mesías sadocita enseñará y hará la expia¬ 
ción. El Mesías davídico ejercerá la justicia y llevará adelante las guerras. La 
sociedad quedará establecida sobre bases sólidas y definitivas; pero seguirá sien¬ 
do una sociedad humana. Recogiendo la terminología de los Tanaítas (los tras- 
misores de las enseñanzas de los prestigiados rabinos del s. I y comienzos del 
s. II), serán «los días del Mesías», todavía no «el mundo venidero». Aunque 
parece que otros medios esenios, quizás marginales, han concebido otra soterio- 
logía más ambiciosa, centradas en la elevación a un rango celeste de figuras 
como Melquisedec o Henoc 105 . 

Las conmociones escatológicas parecen culminar, por otra parte, en un esta¬ 
do beatífico de paz eterna, larga vida y soberanía sobre la tierra; mientras que 
los malvados son condenados al fuego eterno. No queda claro si la existencia 
ante Dios en compañía de los ángeles tendrá lugar en este estado o tras la resu¬ 
rrección. No hay formulación clara de estas creencias 106 . 


7 

ESENIOS Y CRISTIANISMO PRIMITIVO 

Jesús y los esenios 

Se ha sostenido que Jesús adoptó y predicó doctrinas esenias. Lo habría 
hecho ya al someterse al ministerio del Bautista, si se entiende a éste como uno 


104 Esta figura del «Profeta» es idéntica con otras (el «Intérprete de la Ley», «el que enseña 
la justicia al final de los tiempos»), que tienen un claro carácter profético y a las que se considera 
como figuras mesiánica. Cf. Fl. García Martínez, ‘Esperanzas mesiánicas en los escritos de Qum- 
rán en: García Martínez - Trebolle (Madrid 1993) 187-222, en p. 218. 

103 Cf. A. Caquot, ‘Le Messianisme Qumránien , en: Delcor (Paris / Leuven 1978) 231-247, 
en pp. 246-247. 

106 Cf. Dimant, en: Stone (Assen / Philadelphia 1984) pp. 538-342. 
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de los «Maestros de Justicia» itinerantes del movimiento esenio 107 . No es inve¬ 
rosímil que Juan hubiese sido miembro de la comunidad esenia, que abandonó 
al recibir su vocación profética (Le 3,2) y seguir su propio camino de predicador 
de un bautismo de penitencia 108 . En su retrato de la predicación y bautismo de 
Juan, Josefo se sirve de conceptos e ideas que emplea también en su descripción 
de los esenios. Aunque no lo dice, puede que pensase que Juan había sido 
esenio 109 . 

Antes de comenzar su ministerio, Jesús dedicó un tiempo al retiro en el 
desierto 110 , lo que evoca el «noviciado» de dos años prescrito por la Regla de la 
Comunidad ( 1QS ) 1U . Comenzó a predicar a los treinta años (Le 3,23), la edad 
mínima prescrita para arbitrar disputas y juicios y ocupar su puesto entre los 
jefes según la Regla de la Congregación (IQSa ) 112 . Adoptó una práctica de oración 
y meditación como la adoptada por las comunidades esenias. Su oración de 
agradecimiento de Mt 11,25-26/Lc 10, 21 tiene semejanzas con la de la 1QS XI 
15-19. Algunos de sus avisos a sus discípulos en Mt 10,9-11 se quedan cerca 
del código de conducta de los esenios sobre vestuario y viajes, tal como lo 
describe Josefo ( BJ II 8,4 § 124-127). Lo mismo hay que decir del abstenerse 
de juramentos (Mt 5,37 y BJ II 8,6 § 135). 

La actitud de Jesús hacia la riqueza es comparable a la de los esenios de 
Qumrán; pero este tipo de práctica tiene ya antecedentes en el A.T. También 
la prohibición del divorcio, que parecía no tener paralelo en el judaismo 
de la época, es similar a la doctrina esenia, probablemente anterior a la creación 
de la comunidad de Qumrán (CD- A IV 20-21; llQTemplo LVII 17-19) 113 . 

Se ha comparado la selección de los Doce (Me 3,14; Mt 10.1; Le 9,1) con 
los doce hombres del consejo de la comunidad en 1QS VIII 1. Sin embargo, 
basta con cotejar cualquiera de los paralelos alegados, en particular la lista de 
bendiciones y maldiciones de Jesús (Le 6,20-26) y la de los sacerdotes esenios 
( 1QS II 1-18) para descubrir profundas diferencias, dentro de un mismo trasfon¬ 
do en la tradición bíblica y el pietismo judío de su tiempo. Si bien Jesús madu- 


107 Se aduce el paralelismo entre Mt 3,2-3 y 1QS VIII 14; Mt 21,32 y 1QS IV 2. 

108 Cf. J. A. T. Robinson, ‘The Baptism of John and the Qumrán Community’, HThR 50 
(1957) 175-191. Citado por J. A. Fitzmyer, ‘The Qumrán Scrolls and the New Testament after 
forty years’, RQum 13 (1988) 609-620, en p. 611 n. 8. 

109 Cf. H. Lichtenberger, ‘The Dead Sea Scrolls and John the Baptist: Reflections on Jose- 
phus Account of John the Baptist’, en: Dimant - Rappaport (Leiden 1992) 340-346, en p. 346. 

110 Cf. Me 1,12-13; Mt 4,1-11/Lc 4,1-13. 

111 1QS VI 17-21; VIII 25-27. 

112 IQSa 113-14. 

113 Cf. J. Trebolle Barrera, ‘Los textos de Qumrán y el Nuevo Testamento’, en: García 
Martínez - Trebolle (Madrid 1993) 237-255, en pp. 241-242. 
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ró en una atmósfera marcada por el pietismo de fariseos y esenios, durante el 
curso de su ministerio siguió otro camino: el determinado por su misión a las 
ovejas perdidas de la casa de Israel (Mt 15, 24) ll4 , al hacer suyo el programa 
esbozado por Is 61,1 (cf. Le 4,18) 115 . 


Los documentos de Qumrán y el cristianismo 

Cuando se dieron a conocer los primeros documentos de Qumrán, no fueron 
pocos los exegetas e historiadores de los orígenes del cristianismo que quedaron 
contagiados por una fiebre de qumranismo. Hubo quienes quisieron entender los 
escritos sectarios como obra de judeocristianos. Otros, como Dupont-Sommer 
(que recogía un eslogan de E. Renán), llegaron a afirmar que el cristianismo 
dependía esencialmente del movimiento esenio y que la misma vida y martirio 
de Jesús habían sido modelados conforme a lo sucedido al Maestro de Justicia. 
Una tercera línea ha tratado de explicar las semejanzas recurriendo a un idéntico 
medio religioso del que habrían tomado vocabulario y nociones tanto Qumrán 
como Jesús y la Iglesia apostólica ll6 . 

Mt y los sectarios de Qumrán no parecen haber tenido una relación estre¬ 
cha, ni directa ni indirecta. Los paralelos, que se dan más bien en el estrato 
redaccional de Mt, no atañen dos de los tres aspectos más distintivos de la secta 
(calendario diferente, apartamiento del culto sacrifical del Templo). En cuanto al 
tercero (estricta interpretación de la Ley), Mt 5,21-48 (antítesis) es más riguroso 
que sus contemporáneos judíos; pero los documentos sectarios no se refieren a 
estos temas (salvo el divorcio). La aproximación básica de uno y otros a la Ley 
mosaica es diferente. Hay algún paralelismo entre la función reveladora de Jesús 
y la del Maestro de Justicia, la interpretación de los profetas, la función de los 
escribas, un canon escriturístico todavía abierto, etc. Lo que puede concluirse es 
que tanto Mt como la secta se encuadran en la amplia corriente apocalíptica del 
judaismo de su tiempo 117 . 

Salvo en la aproximación a la doctrina de la salvación por gracia mediante 
la fe (Gal 2,16; Rom 3,21-24), por el énfasis qumránico en el pecado humano y 
en Dios como la única fuente de justificación ( 1QS XI 9-15), no hay paralelos en 


114 Cf: Me 6,34 y Mt 9,36. 

115 Cf. Finkel (Leiden/Koln 1974) pp. 130-134. 

116 Cf J. Coppens, ‘Les prétendus analogies qumrániennes du N.T.’, en: Delcor (Paris / 
Leuven 1978) 373-383. 

117 Cf. A. Ito, ‘Matthew and the Community of the Dead Sea Scrolis, JSNT n. 48 (1992) 
23-42. 
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la literatura qumránica a los temas principales de la teología paulina; pero 
en los escritos paulinos hoy se ve reflejada una fraseología palestina antes insos¬ 
pechada (justicia de Dios, obras de la Ley, hijos de la luz). Lo más significativo 
es el dualismo de luz y tinieblas con un encuadre ético y escatológico. También 
hay semejanzas con la concepción qumránica de la comunidad como Templo de 
Dios y como «nueva alianza» ( 1QS VIII 5-9) 118 . En 2 Cor 6,14-7,1 y 1 Cor 3, 
16-17 la semejanza se extiende a otros factores además del simbolismo del Tem¬ 
plo 119 . Todo esto nos remite a la matriz común del judaismo palestino. En las 
deuteropaulinas (2 Tes, Col, Ef 120 ) aparecen más expresiones del mismo trasfon¬ 
do judío palestino, conocido ahora por los rollos de Qumrán; en particular en 
matices del uso del término «misterio» 121 . 

Las analogías entre ambos movimientos se observan tan sólo en cuestiones 
periféricas. La verdadera aportación de los descubrimientos de Qumrán con res¬ 
pecto al N.T. radica en el hecho de que permiten un conocimiento más amplio 
del medio judío en que nace el cristianismo 122 . 

Qumrán da pie a destacar la originalidad del hecho evangélico y su actua¬ 
lidad respecto a las expectativas de la Palestina de entonces. El objetivo de res¬ 
tauración eclesiástica es la analogía clave entre Jesús y el movimiento esenio. 
Las semejanzas más notables entre la comunidad de Qumrán y la iglesia apostó¬ 
lica se dan en disciplina comunitaria 123 y polémica antijudía. Podría explicarse 
también por la integración de esenios en la iglesia de Jerusalén. Los paralelos 
qumránicos a los fragmentos prepaulinos aclaran algunos aspectos de la cristolo- 
gía apostólica naciente y pueden ayudar e identificar y explicar otros vestigios 
neotestamentarios del judeocristianismo inicial, en particular de los materiales 
arcaicos utilizados para la redacción de la primera parte de Hch 124 . Sin embar- 


118 Cf. H. W. Kuhn, ‘The Impact of the Qumrán Scrolls on the Understanding of Paul’, 
en: Dimant - Rappaport (Leiden 1992) 327-339, en pp. 334-335. 

119 Cf. B. Gártner, The Temple and the Community in Qjumran and the New Testament. SNTS 
MS 1 (Cambridge 1965) pp. 49-60; en pp. 60-99 analiza este simbolismo en Ef 2, 18-22; 1 Tim 
3,15; 1 Pe 2,3-6 y Heb 12,18-24. 

120 Ef muestra múltiples y estrechas relaciones con el lenguaje y estilo de los textos qumráni¬ 
cos y su tradición parenética está en clara relación con la de la comunidad sectaria. Cf. K. G. Kuhn, 
‘The Epistle to the Ephesians in the Light of the Qumrán Texts’, en: J. Murphy-O’Connor (ed.), 
Paul and Qumrán. Studies in New Testament Exegesis (London 1968) 115-131. 

121 Cf. J. A. Fitzmyer, ‘The Qumrán Scrolls and the New Testament after forty years’, 
RQum 13 (1988) 609-620 en pp. 613-616. 

122 Cf. González Lamadrid (Madrid 1971) pp. 250-251. 

123 Cf. J. Schmitt, ‘L’organisation de l’Eglise primitive et Qumrán’, en: van der Ploeg etc. 
(Bruges 1959) 217-231. 

124 Cf. R. E. Brown, ‘The Dead Sea Scrolls and the New Testament’, en: J. H. Charles- 
worth (ed.), John and Qumrán (London 1972) 1-8, en pp. 6-7. 
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go, es precisamente en una segunda generación cuando los contactos literarios e 
ideales comienzan a ser más nítidos e importantes. Los que se han observado 
entre Qumrán y los escritos paulinos y Heb (la figura del Melquisedec celeste) 
por un lado y los escritos joánicos por otro 125 . Respecto a los primeros, parece 
demasiado forzado el intento de identificación del Damasco paulino con la región 
de Qumrán 126 . Es el dualismo ético modificado de Qumrán el que mejor ilustra 
el dualismo de los escritos joánicos 127 , con un énfasis, por otra parte, diferente 
del paulino 128 . Es en Qumrán donde encuentra sus mejores paralelos el dualis¬ 
mo ético y escatológico de Jn, expresado a través de la oposición luz-tinieblas y 
verdad-mentira; pero en tanto que la comunidad cristiana se constituye por la fe 
en la persona y misión de Jesús, que encarna la verdad, la comunidad qumráni- 
ca se basa en la interpretación de la verdad revelada en la Torá 129 . 

Se ha notado la impronta de ideas esenias en escritores de la comunidad cris¬ 
tiana de Roma como Clemente Romano ( lClern ) a fines del s. I y Hermas (Pastor) a 
comienzos del s. II. Quizás pueda remontarse a grupos de esenios prisioneros de 
guerra o refugiados que se mantuvieron como tales en Roma 13 °. El teólogo roma¬ 
no del s. III Hipólito ofrece una visión de los esenios con elementos cristianizado- 
res (Refutatio { Ref\ IX 18,2-28,2). Hipólito depende evidentemente de Josefo (BJ II 
8,2-4 § 119-126) y no entra en su método de composición el alterar deliberada¬ 
mente sus fuentes. Las diferencias con Josefo pueden explicarse por la combinación 
de cuatro factores: Usa una tradición manuscrita de Josefo diversa de nuestro textus 
receptas. No copia directamente sino a través de una interpretatio christiana de Josefo. 
Usa una fuente complementaria, que puede ser esa misma de reinterpretación cris¬ 
tiana. Por último añade sus embellecimientos retóricos y retoques heresiológicos. 
La fuente intermedia podría ser el cristiano Hegesipo, de mediados del s. II 131 . 


125 Cf. J. Schmitt, ‘Qumrán et la premiére génération judéo-chrétienne’, en: Delcor (París / 
Leuven 1978) 385-402. 

126 Cf. S. Sabugal, ‘La mención neotestamentaria de Damasco (Gál 1,17; 2 Cor 11,32; Act 
9,2-3.8.10 par. 19-22.27 par.) ¿ciudad de Siria o región de Qumrán?’, en: Delcor (París / Leuven 
1978) 403-413- 

127 J. H. Charlesworth, ‘A Critical Comparison of the Dualism in 1QS 3:13-4,26 and 
the «Dualism» Contained in the Gospel of John’, en: Charlesworth (London 1972) 76-106, en 
pp. 104-105, al concluir que Jn tomó algo de su terminología dualística de 1QS III 13-IV 26, 
estima que Jn fue escrito, acaso sólo en un primer esbozo, en Palestina. 

128 Cf. Fitzmyer, RQum 1988, p. 619-620. 

129 Cf. Trebolle, en: García Martínez - Trebolle (Madrid 1993) pp- 249-250. 

130 Cf. E. G. Hinson, ‘Evidence of Essene Influence in Román Christianity: An Inquiry’, 
en: E. A. Livingstone (ed.), Studia Patrística , XVII/2 (Oxford 1982) 697-701. 

131 Cf. M. Marcovich, ‘The Essenes as Christians’, en: Studies in Graeco-Roman Religions and 
Gnosticism. Studies in Greek and Román Religión, 4 (Leiden 1988) 144-155- 
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SUMARIO 

Los esenios, comparables a una congregación religiosa, parece que tuvieron 
un centro monástico en Qumrán y casas en otras partes. La secta estaba estricta¬ 
mente organizada, bajo un liderazgo sacerdotal, con rígidas reglas de admisión, 
bienes compartidos, comidas y otros ritos comunitarios. Les marcaba una fe 
absoluta en la Providencia, el concienzudo estudio de las Escrituras, una halaká 
muy rigurosa y esperanzas escatológicas. Los orígenes del movimiento esenios 
siguen siendo discutidos. Está claro que sus raíces se encuentran en la tradición 
apocalíptica. Estaba ya en marcha cuando entra en escena un Maestro de Justi¬ 
cia, en conflicto con el hasmoneo Jonatán, cuando éste asumió el sumo sacerdo¬ 
cio, o con su sucesor Juan Hircano I; conflicto prolongado con los sucesivos 
Hasmoneos. La razón principal de la ruptura con el judaismo oficial del tiempo 
de los Hasmoneos y luego dentro del mismo movimiento esenio, que llevó a la 
instalación de un grupo sectario en Qumrán, quedaría en la contraposición por 
cuestiones haláquicas, particularmente sobre el calendario festivo y el culto. Hay 
quienes piensan que esta tradición haláquica divergente provenía de judíos antes 
instalados en Babilonia. Documentos como CD y 1QS reflejan fases diferentes 
en la historia de la secta que conocemos por su instalación en Qumrán. 

La secta desaparece de la escena histórica después de la destrucción de 
Qumrán el 68. Los Terapeutas, descritos por Filón, pueden haber constituido 
otra rama, más contemplativa, del movimiento esenio. 

Los manuscritos de Qumrán, aparte de los bíblicos que reflejan un texto 
corriente en el judaismo palestino entre los ss. III y II a.C., proceden de la tra¬ 
dición apocalíptica, del movimiento esenio o de la propia comunidad. Muchos 
son «reescrituras» de relatos bíblicos ( lQapGen ). Entre los más típicos de los 
sectarios están CD, 1QS, 1QH y 1QM y los comentarios bíblicos, conocidos como 
pesharim, como lQpHab. CD y 1QS contienen reglas comunitarias; la primera 
corresponde acaso al movimiento esenio y la segunda a los instalados en Qum¬ 
rán. El eje de la vida de los sectarios tenía un doble polo: la observancia estricta 
de la Torá según su propia halaká (CD y 11 QTemplo) y una fuerte tensión esca- 
tológica (1QM y lQSa). Fundamentaban ambos sobre una tradición peculiar de 
exégesis carismática de la Escritura, iniciada por el Maestro de Justicia. En su 
actualización del mensaje profético, donde encuentran la clave de su propia situa¬ 
ción, se mueven en el ámbito del apocalipticismo. 

Las doctrinas de los documentos sectarios llevan la impronta de un dualis¬ 
mo cósmico, ético y escatológico, fuertemente encajado en la fe monoteísta por 
un sistema de predestinación estricta. La predestinación vale tanto para la histo¬ 
ria humana en general como para la biografía personal. Sólo un conocimiento 
revelado capacita la comprensión del proceso preordenado de la historia y el 
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descubrirse del lado de los elegidos. Los sectarios viven tensos entre el cumpli¬ 
miento estricto de la Torá por la observancia de sus propias normas haláquicas y 
la espera escatológica del fin, profetizado y destinado a realizarse en la propia 
comunidad. 

Entre Jesús y los cristianos y el movimiento esenio, concretamente los sec¬ 
tarios de Qumrán, quedan semejanzas debidas al mismo trasfondo de tradición 
bíblica y pietismo judío y al encuadre en la corriente apocalíptica del judaismo 
antiguo. Por eso las semejanzas se encuentran sobre todo en fraseología y en el 
dualismo ético y escatológico y, más bien, en una segunda o tercera generación 
cristiana. Hay también profundas diferencias que se resumen en el contraste 
entre la actitud conversionista y el sectarismo introversionista, entre el universa¬ 
lismo de la misión cristiana y el particularismo exclusivista. La comunidad de 
Qumrán se funda en la interpretación de la verdad revelada por la Ley y los 
Profetas. La comunidad cristiana nace de la fe en la persona y misión de Jesu¬ 
cristo, la palabra definitiva de Dios, por su encarnación, y cumplimiento del 
acontecimiento salvífico profetizado, por su misión redentora. 



Capítulo XI 

MESIANISMO Y CRISTOLOGÍA 


La discusión sobre el mesianismo resulta particularmente confusa por la equi- 
vocidad de los términos empleados, si no se distinguen las perspectivas soterioló- 
gicas históricas de las escatológicas l . Optamos por reservar el concepto de mesia¬ 
nismo, en sentido estricto, para el mesianismo escatológico. Se ha hablado de 
«mesianismo regio», en referencia a una esperanza de salvación puesta en el rey o 
en la dinastía, como instrumentos de Dios, para un futuro inmediato o aún impre¬ 
ciso. Si bien, a veces, en tales promesas resuenan notas de «perpetuidad» o «eter¬ 
nidad», es difícil distinguir lo hiperbólico de lo propiamente escatológico. Se 
añade que hay que contar con que textos originalmente «regios» han podido que¬ 
dar sujetos a relecturas mesiánicas en una etapa posterior de la redacción. 

No resulta apropiado, ni histórica ni teológicamente, hablar sólo de la espera 
judía del Mesías, puesto que el judaismo antiguo muestra multiplicidad de expec¬ 
taciones «mesiánicas» y otea diversas figuras salvíficas para el tiempo final 2 . 

1 

EL MESÍAS 

Una figura escatológica, originalmente política 

El término mashiah ocurre 38 veces en la Biblia hebrea, donde se aplica 2 
veces a los patriarcas, 6 al sumo sacerdote, 1 a Ciro, y 29 veces al rey israelita: 


1 Es el caso de J. Coppens, ‘Les origines du messianisme. Le dernier essai de synthése histo- 
rique’, en: L. Cerfaux, etc., VAtiente du Messie (Bruges 1958) 31-38, en p. 35, al sostener un 
mesianismo no escatológico, con algo de confusión entre escatología y soteriología. 

2 Cf. H. Lichtenberger, ‘Messianische Erwartungen und messianische Gestalten in der Zeit 
des Zweiten Tempels’, en: E. Stegemann (ed.), Messias-Vorstellungen bei Juden und Christen (Stutt- 
gart 1993) 9-20. 
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Saúl, David o un monarca davídico innominado. Aunque el término es usado de 
modo escaso e inconsistente en los textos judíos primitivos 3 , sigue siendo váli¬ 
do que «El Ungido» (en arameo m e shiha\ en hebreo ham-mashi a h ) llega a remitir 
en el judaismo antiguo a una figura escatológica concreta: el rey de la edad final, 
el fundador de un reino glorioso. 

Entre las figuras y objetos que podían ser ungidos, había un «Ungido de 
Yavé» en sentido especial. Era el rey. La costumbre de ungir al rey para instalar¬ 
le en su oficio sagrado fue recogida por los israelitas de los cananeos. En la edad 
postexílica los sumos sacerdotes llegaron a ser en muchos aspectos los herederos 
de los reyes. Sin embargo, el Mesías escatológico deriva su nombre del título 
sagrado de los antiguos reyes de Israel. El Mesías es quien restaurará a Israel 
como pueblo, lo librará de sus enemigos, lo regirá como rey y someterá política 
y religiosamente a las demás naciones 4 . 

La expectación más temprana se movió dentro de la situación del mundo 
presente y estaba simplemente dirigida hacia un futuro mejor para la nación. La 
esperanza de los profetas preexílicos era que la comunidad sería purificada moral¬ 
mente y florecería en medio del mundo gentil, regida por un rey davídida sabio, 
justo y poderoso 5 . Es, pues, muy probable que los dichos preexílicos sobre el 
rey ideal se refieran a realeza histórica actual y no al Mesías 6 7 . Is 7 y 9 son cier¬ 
tamente preexílicos; pero no son mesiánicos en sentido estricto. Miqueas e Isaías 
habían puesto el acento sobre la elección divina de la dinastía de David, sola 
garante de una realeza protectora de su pueblo; pero ambos percibieron que el 
davídida contemporáneo, Ezequías, no sería el realizador de esa esperanza de 


3 Cf. W. S. Green, ‘Introduction: Messiah in Judaism: Rethinking the Question’, en: 
J. Neusner - W. S. Green - E. S. Frerichs (ed.), Judaism and Their Messiah at the Turn of the Chris- 
tian Era (Cambridge 1987) 1-13, en pp. 1-4. 

4 Cf. S. Mowinckel, He That Cometh (Oxford 1956) pp. 3-8. 

5 Cf. E. Schürer, The History of the Jewish People in the Age of Jesús Christ (175 B. C. - A. D. 135). 
Revised and Edited by G. Vermes - F. Millar - M. Black, Volume II (Edinburgh 1979) pp. 492- 
493. 

6 Si bien M. García Cordero, ‘El mesianismo dinástico-davídico y el concepto de realeza 
sacra en el antiguo oriente’, en: M. Carrez - J. Doré - P. Grelot (ed.), De la Torah au Messie. 
Mélanges H. Cazelles (Paris 1981) 263-273, en p. 265, al estimar que las ideas fundamentales de 
la teología del A.T., la elección, la alianza y la esperanza mesiánica, están íntimamente unidas 
entre sí, sostiene que la última surge en los tiempos davídicos. 

7 Las fórmulas «mesiánicas» del profeta del Emmanuel (Is 7,14) y del «hijo que nos ha sido 
dado... sobre el trono de David» (9,6-7) son alusivas y han quedado sobrecargadas por las peripe¬ 
cias de Judá durante su vida. Hay que tener en cuenta la ideología real de su tiempo y su sim¬ 
bólica. Cf. H. Cazelles, Le Messie de la Bible. Christologie de VAnden Testament (Paris 1978) pp. 94 
y 102. 
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liberación 7 . Es cuestionable si Hab 3,13 se refiere al presente o al gran rey 
futuro 8 . 

Con retoques en tiempos diversos, la formulación de la profecía de Natán 
sobre la casa de David (2 Sam 7,12.16.19.27-29; 23,5) ha dejado su impronta 
en Jer 23,3-8; 30,9 y 1 Re 14,14. El movimiento deuteronomista mantenía su 
confianza en un culto celebrado en torno a la dinastía de David y de su único 
Templo (Dt 17,18). El libro de Jeremías pone en paralelo la esperanza en «mi 
siervo» David y en la continuidad del sacerdocio levítico (Jer 33,15-26). Eze- 
quiel mantiene la promesa divina a la dinastía davídica e interpreta la elección 
dinástica como una alianza (Ez 34,23-31; 37,24-28); pero en la llamada Torá de 
Ezequiel (40-48) él, o un discípulo suyo, desacraliza el poder real traspasando 
sus funciones religiosas a los sacerdotes 9 . 

La presencia del davídida Zorobabel, autorizado a reconstruir el Templo, 
quedó cargada de esperanza «mesiánica» regia para la comunidad de los repa¬ 
triados (Ag 2,22-24); pero Ageo le pone al lado al sumo sacerdote Josué, por¬ 
tador de la esperanza de justicia (Ag 1,1.14; 2,2.4). Encontramos aquí la dua¬ 
lidad sacerdote y príncipe que marcaba la Torá de Ezequiel (Ez 40-48). 
Zorobabel era el portador de la esperanza davídica, pero para el futuro; en 
tanto que la presencia benéfica de Yavé estaba asegurada desde el presente por 
la restauración del Templo y de su liturgia (Ag 2,19-20). Se articulaban así 
un «mesianismo» sacerdotal para el presente y un «mesianismo» davídico para 
el futuro. También Zacarías empareja a Josué y Zorobabel (Zac 4,14); pero 
mientras el primero recibe ya una corona (Zac 6,11), la otra queda en reserva 
(Zac 6,12-14) 10 . 

Este y otros casos muestran la continuidad de la esperanza de salvación en 
una realización histórica próxima en la nueva época de la comunidad nacional y 
religiosa judía. Sin embargo, datan también de este tiempo los pasajes clara¬ 
mente mesiánicos del A.T. Hay que distinguir dos cuestiones: la del origen de 
la expectación de un futuro rey salvador o Mesías y la de la fuente de donde 
deriva el contenido de la figura mesiánica con todos sus varios rasgos. Este con¬ 
tenido deriva del ideal de realeza del antiguo Israel 11 . 


8 Cf. F. Delitzsch, Messianische Weissagungen in geschichtlicher Folge (Leipzig 1890 = Gies- 
sen/Basel 1992) pp. 13 y 119-122. 

9 Cf. Cazelles (Paris 1978) pp. 125-136. 

10 Cf. Cazelles (Paris 1978) pp. 157-162. 

11 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 20-21. 
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Del ideal de realeza a las profecías mesianicas 

El antiguo Israel adoptó, profundamente corregido por la fe yavista y la 
tradición del desierto, el ideal de realeza sacra de los pueblos del Antiguo Orien¬ 
te, y en particular de los cananeos (cf. Sal 45,7). El Israel de la monarquía había 
desarrollado un ideal de realeza, que podía florecer de nuevo, cargada de espe¬ 
ranzas, en cada ascensión al trono. «El Ungido» a que aspiran los piadosos es el 
rey absolutamente subordinado a Yavé. Lo que garantiza su posición de media¬ 
dor es su elección por Yavé 12 . Los Sal 2 13 y 72 aprecian a este escogido como 
instrumento en la realización de los planes salutíferos de Dios. Confían en que 
sea instrumento de la justicia de Yavé y mediador de las bendiciones de la 
Alianza l4 . 

Esta cristalización del ideal de realeza es un estadio preliminar al de la 
verdadera fe mesiánica. Este ideal penetra también en la esperanza de los profe¬ 
tas. Tras la crisis de turno, el pueblo será purificado moralmente y florecerá en 
medio del mundo gentil. Ocurrirá cuando sea regido por un rey davídida, sabio, 
justo y poderoso. 

La fe mesiánica está, por su misma naturaleza, vinculada con la esperanza 
de restauración de Israel. No hay esperanza de restauración mientras ésta no se 
precisa. La esperanza de restauración futura acaba por desembocar en la escatolo- 
gía. Esta surge cuando la fe en que Yavé está dirigiendo la historia hacia la sal¬ 
vación de Israel, queda confrontada con la realidad brutal de la historia. La idea 
fundamental en la esperanza futura es siempre el régimen real de Yavé. El Mesías 
es la realización futura, escatológica, del ideal de realeza 15 . 

Esta evolución queda impulsada por tendencias divergentes. La masa del 
pueblo piensa usualmente en lo puramente político y terreno. Sueña sobre todo 


12 A la concepción israelítica de la realeza le son ajenos, según el testimonio de los libros 
históricos del A.T., tres aspectos esenciales de la ideología monárquica del antiguo oriente: 
a) identidad de Dios y rey; b) el rey como objeto de culto; c) el poder del rey sobre las fuerzas de 
la naturaleza. Cf. K. H. Bernhardt, Das Problem der altorientalischen Konigstdeologie im Alten Testa- 
ment unter besonderer Berücksicbtigung der Gescbicbte der Psalmenexegese dargestellt und kritiscb gewürdigt. 
SpVT 8 (Leiden 1961) pp. 304 y 280-285. 

13 Si bien la interpretación corriente (crítico formal) del Sal 2 como un «salmo real del 
tiempo de los reyes», comienza a ser cuestionada, por su correspondencia con el Sal 1. A. Deiss- 
ler, ‘Zum Problem der Messianitát von Psalm 2’, en: Mélanges Cazelles (Paris 1981) 283-292 sos¬ 
tiene que tiene su «Sitz im Leben» en la expectación mesiánica de la comunidad postexílica, con¬ 
figurado subsiguientemente (cf. 2 Sam 7,14) como «himno real». 

14 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 56-95. 

15 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 155-159. 
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en obtener venganza de sus opresores (liberación de los caldeos, persas, seléuci- 
das o romanos). 

En otros, en cambio, la esperanza de restauración, lleva a la expresión de 
ideas religiosas transmundanas. Constatamos por el Segundo Isaías (Dt-Is) que 
las ideas del «día», del reinado de Yavé y la expectativa de una restauración de 
Israel, adquieren un carácter transmundano creciente. Hasta acabar perdiendo la 
conexión con la realidad histórica concreta que tiene todavía en el mismo Dt-Is 
(victoria de Ciro sobre Babilonia) o en Ageo y Zacarías (turbulencias en el Impe¬ 
rio persa tras la muerte de Cambises). 

Es verdad que las esperanzas se reanimaban cada vez que tenían lugar gran¬ 
des acontecimientos (destrucción de Edom por los nabateos, campaña de Alejan¬ 
dro, caída del Imperio persa); pero se hace cada vez más prominente la idea de 
que la ayuda no vendrá de los hombres, sino de Yavé. La tendencia principal 
destaca el aspecto trascendente, religioso, de la restauración. Así el Tercer Isaías 
(Trito-Is) subraya el aspecto milagroso. Pertenece ya a un círculo que habla de 
nuevos cielos y nueva tierra 16 . 

Hay, pues, una tercera línea en que la trascendencia no queda sólo en la 
forma sino en el contenido. La entrada en la edad mesiánica sería el comienzo 
de un nuevo mundo (ha ‘olam hahha) contrapuesto al presente (ha ‘olam hazé). La 
redención final no se encontraría ni siquiera en un reinado glorioso sobre una 
tierra renovada, sino en una condición de absoluta trasfiguración en el cielo. Lo 
mismo que el concepto de salvación, la idea del modo en que se realizaría llegó 
a ser más y más trascendente 17 . 

2 

PLURALISMO MESIÁNICO 

El Reinado de Dios sin Mesías 

El mediador de la salvación no queda en el centro de la fe veterotestamen- 
taria, sino que la realización del Reino de Dios aparece en la mayoría de los 
casos como obra propia del Dios de la salvación, quedando atrás la mediación 
humana 18 . Tampoco en el período más tardío la figura del Mesías es parte indis¬ 
pensable de la esperanza futura o escatología. En una serie de escritos que hablan 
de la futura esperanza no aparece el Mesías. Es el caso de Tob, Jdt, Ecl, Eclo, 


16 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 96-154. 

17 Cf. Schürer (Edinburgh 1979) pp. 495-496. 

18 Cf. Delitzsch (Leipzig 1890 = Giessen/Basel 1992) p. 15. 
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Dn, 1-2 Mac, Sab, Jub, AsMos , 2 Hen ; así como en partes considerables de 
1 Hen 19 . Lo mismo hay que decir de los escritos de Filón. 

Todavía los profetas postexílicos nacionalistas, Ageo y Zacarías, pudieron 
soñar con la restauración de la monarquía judea. Tras el fracaso de tales expecta¬ 
tivas (detectable en la rápida desaparición de escena de Zorobabel), el judaismo 
de Tob y Jdt pensó que podía resolver sus problemas de acomodo e identidad, 
salvas y seguras sus instituciones religiosas, mirando con indiferencia (Ecl 5,8; 
8,2) un alto dominio político internacional, en definitiva benigno y no dañoso 20 . 

Parece que el Sirácida entendió que las instituciones del Segundo Templo, 
simbolizadas en el oficio de un sumo sacerdote como Simón (Eclo 50,1-4), eran 
una estructura social suficiente para la realización y cultivo de la identidad judía 
como nación 21 . Es cierto que espera la destrucción de los enemigos de Israel y 
un futuro glorioso para la nación, en correspondencia con las promesas de Dios 
(36,11-17); pero, pese a la referencia a las promesas de los profetas, no hace 
mención de un rey mesiánico. El Sirácida está más interesado por la permanen¬ 
cia del sacerdocio de la casa de Pinjás que por la renovación de la dinastía daví- 
dica (45,24-25). Sin embargo, está ya presente el comienzo de un mesianismo 
escolar, como lo muestra la expectación de la reaparición de Elias (48,10-11) 22 . 

Tuvieron que ocurrir las inesperadas e increíbles provocaciones de Antíoco IV, 
para que el «mesianismo» regio y el escatológico resurgiesen con la explosión 
política macabea y el apocalipticismo. 

Las visiones de Daniel (h. 167-165 a.C.) ejercieron una profunda influencia 
sobre la formación de las representaciones mesiánicas. Sin embargo, no parece 
que Dn visualice un rey mesiánico al frente del reino de los santos del Altísimo 
(7,9-27; 2,44). El núcleo de la esperanza del autor de Dn es el dominio univer¬ 
sal de los piadosos. La esperanza mesiánica más temprana de un futuro glorioso 
para la nación recibe en Dn una doble modificación: el futuro reino de Israel es 
considerado como un imperio del mundo (7,14.27), en el que participarán tam¬ 
bién los santos muertos (12,2) 23 . Esta esperanza en la resurrección, atestiguada 
por Dn, no había sido aceptada generalmente en el s. II y nunca penetró en 
ciertos círculos (Ecl, Tob, Jdt, 1 Mac). Figura sólo claramente en 2 Mac 7 y 


19 1 Hen 1-36; 91-93 («Apocalipsis de las Semanas») y las secciones exhortativas de 
90-104. 

20 Cf. B. Vawter, ‘Realized Messianism’, en: Mélanges Cazelles (Paris 1981) 273-280, en 
p. 279. 

21 Cf. B. L. Mack, ‘Wisdom Makes a Difference: Alternatives to «Messianic» Configura- 
tions’, en: Neusner - Green - Frerichs (Cambridge 1987) 15-48 en p. 21. 

22 Cf. Schürer (Edinburgh 1979) pp. 498-500. 

23 Cf. Schürer (Edinburgh 1979) pp. 497-498. 
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12,43-44. Sab 24 ofrece en cambio la expectación de una bienaventuranza tras la 
vida. 

El Libro de los Jubileos (= Jub) pinta la edad de gozo y deleite en que 
entrará Israel cuando se convierta a Dios. El dominio mundial de la posteri¬ 
dad de Jacob será realizado por la tribu de Judá. La Asunción de Moisés 
(= AsMos), de comienzos de la era cristiana, profetiza el advenimiento del 
Reino de Dios; pero no hay reino mesiánico sino expectativa de la ascensión 
de Israel al cielo 25 . 

La multiplicidad de expectativas de figuras salvíficas del tiempo final, en 
un grupo cerrado como el de Qumrán, pero con una historia que dura dos siglos, 
deja también lugar para una renuncia total a figuras mesiánicas. En la Regla de 
la Guerra ( 1QM ), la lucha final de los hijos de la luz (y el ejército del arcángel 
Miguel) contra los hijos de las tinieblas (y el ejército de Belial) concluye jubilo¬ 
samente, tras duros y prolongados combates, sin que haya intervenido ninguna 
figura mesiánica. Tampoco en el Rollo del Templo (llQTemplo XXIX 7-10) entra 
en escena un mediador humano o celeste de salvación. Es Dios mismo quien 
crea el santuario escatológico 26 . 

Filón de Alejandría es el clásico exponente de un pietismo judío sin 
expectativa mesiánica. Sin embargo, se ha podido observar que, aún un filóso¬ 
fo como Filón, describe la felicidad que espera al justo y virtuoso con el encua¬ 
dre y colorido de la expectación nacional judía. Espera que todos los israelitas, 
o mejor, todos los que se conviertan a la Ley de Dios, se reúnan en la Tierra 
Santa 27 . 

En proporción al subrayado religioso de la esperanza en el régimen real de 
Yavé, quedaba poco lugar para un Mesías rey terreno. El retoño humano 
de David no bastaba para satisfacer las aspiraciones y necesidades religiosas más 
hondas. A lo que se aspiraba era a la presencia del mismo Dios en medio de su 
pueblo. Esto queda aún más claro donde el futuro nacional y político queda 
sobrepujado por una escatología trascendental, universalista e individualista. El 
Mesías era originalmente una figura política de este mundo, no fácil de adaptar 
a las ideas trascendentes, transmundanas y a las aspiraciones de la nueva escato¬ 
logía 28 . 


24 Cf. Sab 3,1-9; 4,7; 3,16; 6,18-21. 

25 Cf. Schürer (Edinburgh 1979) pp. 500-507. 

26 Cf. Lichtenberger, en: Stegemann (Stuttgart 1993) pp. 13-14. 

27 Cf. Schürer (Edinburgh 1979) pp. 507-509. 

28 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) p. 280. 
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El Mesías nacional 

La mayor prueba de la difusión de este ideal mesiánico es que precisamen¬ 
te, en ese período posterior del judaismo, en que ya están presentes los rasgos 
trascendentes, surge de tiempo en tiempo (desde Zorobabel a Bar Kochba pasan¬ 
do por Simón Macabeo 29 ) una persona histórica capaz de suscitar una excitación 
«mesiánica» entre el pueblo. Esto mismo muestra que este Mesías era considera¬ 
do un hombre como los otros. 

Este Mesías es, pues, una figura nacional, política, de este mundo, con 
acusadas tendencias particularistas. Puede ser visto como el rey del linaje de 
David, equipado con espíritu y poderes divinos. Su primera tarea será la 
de liberar al pueblo, derrotando al mundo pagano como instrumento victorio¬ 
so de Dios. La victoria sobre los paganos lleva consigo no sólo la liberación de 
Israel sino también el dominio universal del Mesías. Sin embargo, hay una 
tendencia creciente a distinguir entre el régimen real de Dios y el reino del 
Mesías. En la asociación del Mesías con un reinado terreno al fin de los tiem¬ 
pos, podemos ver un intento por armonizar la esperanza futura intramundana, 
nacional, con la transmundana y universalista mediante la idea de un reino 
mesiánico terreno temporal. El reinado mesiánico llega a ser un régimen de 
ínterim antes del reino real de gloria bajo el régimen de Dios y su duración es 
limitada 30 . 

En la masa del pueblo predominaba la esperanza nacional de futuro más 
antigua, intramundana, que apelaba directamente a los sentimientos y aspiracio¬ 
nes populares. Esto se hacía sentir particularmente en los tiempos recios de pre¬ 
sión del régimen extranjero, dificultades económicas y sociales y quiebras de 
antiguas costumbres. Si sólo hubiera sobrevivido en los círculos populares, no 
sabríamos de ella sino por las noticias de revueltas mesiánicas y los datos evan¬ 
gélicos; pero se expresó también en círculos literarios. Es la atestiguada por los 
Oráculos Sibilinos (= OrSyb ), PsSol, Testl2P , LXX y Targumes, plegarias sinagoga- 
les y literatura rabínica 31 . 

En los OrSyb la cosecha de profecías mesiánicas es abundante. OrSyb III 
652-795, de h. 140 a.C., es casi exclusivamente de contenido mesiánico; pese a 
que sólo hay una breve mención del rey mesiánico en su comienzo. El énfasis de 
este apocalipsis del judaismo helenístico queda en el eventual reconocimiento y 
aceptación de la Ley de Dios por las naciones de la tierra; pero el autor mira 


29 Cf. 1 Mac 14,4-15. 

30 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 282-286 y 311-321. 

31 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 280-284. 
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también al establecimiento de un reino permanente sobre toda la humanidad 
con Jerusalén como su centro teocrático. Una pieza más reciente (III 36-92) 
espera el comienzo de un reinado de Dios y la llegada de una santo rey que rei¬ 
nará para siempre sobre toda la tierra. 

La figura del rey mesiánico se encuentra plenamente coloreada y delimita¬ 
da en los Salmos de Salomón (= PsSol), compuestos probablemente en tiempos de 
Pompeyo (63-48 a.C.). El autor de PsSol 17 subraya tanto que Dios mismo es el 
rey de Israel como que suscitará un rey de la casa de David que regirá a Israel, 
derrotará a sus enemigos y limpiará a Jerusalén de gentiles. Las naciones genti¬ 
les le servirán y vendrán a Jerusalén con sus dones para ver la gloria del Señor 32 . 
Se encuentra por primera vez el título Hijo de David (PsSol 17,21) en relación 
con la esperanza del tiempo final del judaismo 33 , que aquí (18,5-9) queda ple¬ 
namente dentro de este mundo. 

Josefo nos provee prueba de la existencia de la expectación mesiánica en 
tiempo de Herodes (Ant XVII 2,4 § 43) 34 - Ninguno de los «profetas mesiáni- 
cos» que describe, de la primera mitad del s. I, aparece reclamando el título de 
Mesías; pero hay aquí un silencio intencionado; por su afán apologético en des¬ 
lavar este elemento. En el caso de Judas el Galileo, líder de la rebelión en pro¬ 
testa por el censo de Quirino el a. 6-7 d.C. {Ant XVIII 1,1 § 4-5), es improba¬ 
ble que tuviese pretensiones mesiánicas; pero su ideología teocrática y el recurso 
a medios humanos violentos, lo coloca en línea con los levantamientos de tipo 
mesiánico posteriores a la vida terrena de Jesús 35 . 


El Mesías sacerdotal 

La tradición sacerdotal, que fragua en el ámbito del sacerdocio exilado, 
hace del sacerdocio aarónida portador de la esperanza del pueblo en las promesas 
divinas en función de una presencia divina electiva (Lev 4,3; 8-9; 21,8.10.12) 36 . 


32 Cf. Schürer (Edinburgh 1979) pp- 501-505. 

33 Cf. E. Lohse, ‘Der Konig aus Davids Geschlecht. Bemerkungen zur messianischen Erwar- 
tung der Synagoge’, en: Abraham unser Water. Festschrift für 0. Michel. AGSU 5 (Leiden 1963) 
337-345, en pp. 339-340. 

34 Cf. Schürer (Edinburgh 1979) p- 505. 

35 Cf. D. Hill, ‘Jesús and Josephus’ «messianic prophets»’, en: Text and Interpretaron. Studies 
in the New Testament presented to M. Black. Ed. by E. Best - R. McL. Wilson (Cambridge 1979) 
143-154, en pp. 143-147. 

36 Cf. Cazelles (Paris 1978) p. 139. 
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El mesianismo sacerdotal podría derivar del fracaso de las ilusiones puestas 
en una coronación de Zorobabel (cf. Zac 6,9-15) y la alteración del oráculo (en 
v. 11) que pasó a ser aplicado al sumo sacerdote Josué 37 . 

Hubo quienes pusieron sus esperanzas mesiánicas en el régimen hasmoneo, 
cuando aún conservaba la cualificación ideal y el lustre religioso que pudieron 
darle Judas Macabeo y Simón 38 . Al ser éstos una familia sacerdotal, de la tribu 
de Leví no de la de Judá, la concreción de esperanzas mesiánicas que pudieron 
suscitar no encajaba con la idea de un Mesías hijo de David. De hecho Jub no 
sabe nada de una futura monarquía de la casa de Judá, sino sólo de la casa de 
Leví (Jub 31,13-15). Sin embargo, el reino mesiánico de los hasmoneos fue un 
breve sueño. Aún antes de que Pompeyo le arrebatase el poder, la dinastía era 
ya vista por muchos piadosos como lo que había llegado a ser: usurpadora, secu¬ 
larizada y helenizada. En los PsSol la dinastía caída es denunciada como una 
serie de tiranos impíos. Con todo, el judaismo posterior a los hasmoneos no des¬ 
cartó la idea de un Mesías levítico 39 . 

En los Testl2P la nueva idea de un Mesías levítico se encuentra codo con 
codo con la tradicional del Mesías de Judá. Aquí asoman tres figuras ideales 
separadas: el Levita ideal, el Mesías davídico y el Sacerdote salvador. Quizá 
haya que tener en cuenta éste último (TestLev 18,2-14) 40 entre las grandes 
figuras mesiánicas propagadas por el judaismo del período del Segundo Tem¬ 
plo: el Mesías real (PsSol), la figura de Melquisedec en un documento de Qum- 
rán (1 lQMelch) y el Hijo del hombre en 1 Hen 37-71 («Libro de las Parábo¬ 
las» o Similitudines). 


37 Vawter, en: Mélanges Cazelles (París 1981) p. 278, sugiere esta derivación de «un acciden¬ 
te redaccional». 

38 El elogio de Simón en 1 Mac 14,4-15 puede leerse como una paráfrasis de las profecías 
mesiánicas. 

39 Contra la opinión de Mowinckel (Oxford 1956), p. 289, que interpreta mal la referencia 
a los dos Mesías, en el ya conocido Documento de Damasco , al estar todavía poco al tanto del alcan¬ 
ce de los descubrimientos de Qumrán. 

40 Como ha sostenido A. Hultgard, ‘The Ideal «Levite», the Davidic Messiah, and the 
Saviour Priest in the Testaments of the Twelve Patriarchs’, en: G. W. E. Nickelsburg - J. J. 
Collins (ed.), Ideal Figures in Ancient Judaism. Profiles and Paradigms. SBL Septuaginta and Cog- 
nate Studies, 12 (Chico, CA. 1980) 93-110, en p. 104. Sin embargo, desde su tesis sobre la 
composición cristiana de Testl2P , M. de Jonge, ‘Two Messiah in the Testament of the Twelve 
Patriarchs?, en: Tradition and Re-lnterpretation in Jewish and Christian Literature. Essays in Honour 
ofj. C. H. Lebram (Leiden 1986) 150-162, arguye que en esta obra, donde se subraya el papel 
central de las tribus de Leví y Judá en la historia de Israel, el agente humano de liberación 
divina es sólo uno: Jesucristo, conectado tanto con Judá ( Testjud 24) como con Leví ( TestLev 18), 
en cuanto rey y sacerdote. 
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El Sal 110,1 ha desarrollado un papel decisivo en el desarrollo de la cristolo- 
gía 41 . Yavé mismo jura en Sal 110,3 que este Mesías Señor de David (cf. Me 12, 
35-37) es sacerdote eterno según el orden de Melquisedec. En el Targum del Sal 
110 Melquisedec es el tipo de otro sacerdocio, indefinido todavía; pero que será 
plataforma para los desarrollos de Filón, Heb, especulaciones gnósticas y leyen¬ 
das cristianas. Para Heb, Melquisedec es el tipo de otro sacerdocio, del sacerdo¬ 
cio de Cristo 42 . Heb 7,21 muestra que tal ha sido el punto de partida de la 
contraposición entre el sacerdocio de Cristo y el sacerdocio levítico. Jesucristo es 
exaltado como Sumo Sacerdote (Ap 1,13; Jn 19,23) y como quien ha hecho de 
los cristianos sacerdotes de Dios (Ap 1,6; 1 Pe 2,5); pero el cristianismo primi¬ 
tivo no lo entiende en vinculación con las expectativas de un Mesías sacerdotal, 
sino sobrepujándolas. El N.T. no conoce conexión genealógica de Jesús, ni rela¬ 
ción de promesa y cumplimiento, con Leví y Aarón (Heb 7-9) 43 . 


El Profeta del tiempo final 

El texto de Dt 18,9-22 ha fijado el estatuto del profetismo y responde a la 
conciencia que los grandes profetas tuvieron de su misión. La serie de profetas 
no se dio en una sucesión ininterrumpida (1 Sam 3,1). Hubo una continuidad 
con altibajos (Am 8,11-12; Sal 74,9). Tras la restauración, Esdras contaba con 
Ageo y Zacarías (Esd 5,1-2); pero en su reorganización del judaismo van a 
desempeñar el papel más importante los sopherim. El judaismo posterior conside¬ 
rará a Ag, Zac y la colección anónima de Mal como los últimos profetas. El 
puesto dejado vacante por el profetismo lo ocupará en primer lugar la Torá y 
luego las recopilaciones proféticas y sapienciales. La persecución de Antíoco IV 
había hecho recordar las grandes pruebas del pasado, cuando todavía había pro¬ 
fetas (1 Mac 9,27). Tras la victoria se rehizo la colección de libros sagrados. La 
doctrina de la inspiración de la Escritura recoge, modificándolos, los antiguos 
datos sobre el profetismo (Josefo, Contra Apionem I 7-8 § 37-42). Concluida la 
composición de los libros sagrados, el profeta ha quedado sustituido por el estu¬ 
dioso intérprete de la Escritura: el escriba, el sabio, el rabino. 


41 Cf. M. Hengel, Der Sohn Gottes. Die Entstehung der christologie und die jüdisch-hellenistische 
Religionsgeschichte (Tübingen 1975) p. 175. 

42 Cf. A. Rodríguez Carmona, ‘La figura de Melquisedec en la literatura targúmica. Estudio 
de las traducciones targúmicas sobre Melquisedec y su relación con el Nuevo Testamento’, EBib 
37 (1978) 79-102, en p. 102. 

43 Cf. M. Karrer, Der Gesalbte. Die Grundlagen des Christustitel. FRLANT 151 (Gottingen 
1991) pp. 344-347. 
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Justo cuando se extingue en este mundo, el profetismo empieza a ser con¬ 
siderado como una categoría del mundo futuro. J1 2,28 lo presenta como don 
escatológico para el resto de Israel. En cambio el judaismo helenístico estima 
que el carisma profético queda ya al alcance de los piadosos. Filón es el primero 
en intentar una interpretación del fenómeno profético como tipo de la unión 
mística del hombre con Dios. 

Por otra parte la hegemonía de la Ley va convirtiendo a Moisés en el tipo 
ideal del escriba y del sabio (Eclo 45,1-6). El judaismo helenístico hizo de él un 
héroe nacional o un tipo religioso ideal. Más aún, se le aplican rasgos del «hom¬ 
bre divino» helenístico. Todo ello parece dejar poco sitio para una nueva inter¬ 
vención profética que viniese a desarrollar o completar su obra 44 . 

Sin embargo, los medios populares recuerdan las gestas del pasado, los profe¬ 
tas que intervenían poderosamente de parte de Dios (1 Mac 9,27). Esperarán, 
pues, la intervención de nuevos profetas (1 Mac 4,46). La instalación de la dinas¬ 
tía hasmonea por la elección de Simón como príncipe y sumo sacerdote se consi¬ 
deró una solución provisional, hasta que surgiese un profeta fidedigno (1 Mac 14, 
41). Más tarde, antes de las aventuras de Theudas, que se decía profeta (h. 44 
d.C.) y del Egipcio (h. 58), con la misma pretensión, los evangelios nos infor¬ 
man de esta expresión de la esperanza popular en los que se preguntaron si el 
Bautista o Jesús eran el profeta que estaba por venir. El profeta venidero al fin 
de los tiempos para inaugurar el reinado mesiánico 45 . 

La literatura apocalíptica desarrolla el theologoumenon del retorno de Elias 
(Mal 3,23-24; Eclo 48,10-11); pero no presenta al Mesías como profeta. Esta 
expectativa de la venida de Elias como precursor del Mesías sirvió de objección 
a la mesianidad de Jesús (Me 9,11). La respuesta del cristianismo primitivo es 
una muestra de pluralismo teológico. Mientras que los Sinópticos reconocen con 
diversos matices al Bautista como el Elias que había de venir, el cuarto evange¬ 
lio descarta esta solución 46 . Una tradición judía, recogida por San Justino (Dial 8, 
4; 2,1) atribuía a Elias la misión de reconocer al Mesías y darle la unción. Pese 
a Dt 18,15-18, la literatura apocalíptica no ha desarrollado una tipología del 
Mesías nuevo Moisés. Es el judaismo sectario de Qumrán y el documento de 
Damasco quien valora a su Maestro de Justicia como el profeta del fin de los 
tiempos, que interpreta los acontecimientos actuales a la luz de los escritos pro- 


44 Cf. J. Giblet, ‘Prophétisme et atiente d’un Messie Prophéte dans Panden Judaísme’, en: 
L. Cerfaux, etc., L’Attente du Messie (Bruges 1938) 85-130, en pp. 85-103. 

45 Cf. Giblet, en: Cerfaux, etc (Bruges 1958) pp. 104-109- 

46 Me 9,11-12 da esa respuesta; Mt 11,14 como cuestión discutida; Le 1,17.76 aclara que 
se trata del mismo carisma profético; Jn 1,21 descarta la identificación. Cf. R. Trevijano, Comienzo 
del Evangelio. Estudio sobre el prólogo de Marcos (Burgos 1971) pp. 18-26. 
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féticos, para lo que ha recibido el don de la comprensión exacta. Es aquí donde 
encontramos una tipología de Moisés y una espera del Mesías Profeta 47 . 


has figuras mesidnicas de Qumrán 

Es precisamente la secta de Qumrán la que hizo suya con una reinterpreta¬ 
ción drástica la expectativa de un Mesías sacerdotal. En los textos de Qumrán 
entran en escena tres figuras escatológicas: el Profeta (cf. Dt 18,15.18-19) y los 
Mesías de Aarón, el Sumo Sacerdote del tiempo final (cf. Dt 33,8-11) y do Isra¬ 
el (cf. Num 24,15-17). En la comunidad constituida por miembros sacerdotales 
y laicos, los primeros tienen la precedencia. Queda también regulada la prece¬ 
dencia del Mesías de Aarón sobre el Mesías de Israel en el banquete del tiempo 
final descrito en la Regla de la Congregación (lQSa ó lQ28a II 11-22). Se encuen¬ 
tran dos figuras análogas en los Testl2P , vinculadas con los nombres de Leví 
(TestLev 18,3-12) y Judá. Judá es rey, pero queda subordinado a Leví (Testjos 
19,4). La separación de las funciones sacerdotal y política y su subordinación en 
dos figuras podría tener un aspecto de reacción crítica a la unión del sumo sacer¬ 
docio y la realeza hecha por los Hasmoneos hacia el 100 a.C. 48 . 

La figura del Profeta en la Regla de la Comunidad ( 1QS IX 9-11) recuerda 
el papel de Elias precursor (cf. Mal 3,23-24; Eclo 48,10-11) y la expectación 
de 1 Mac 4,46, haciéndose eco de la promesa de Dt 18,15.18-19- Puede que 
el Profeta fuera identificado por los sectarios con su fundador el Maestro de 
Justicia 49 . Al menos en una etapa posterior, el Maestro era el único profeta 
cuyo retorno en el tiempo final han esperado los miembros de la comunidad 
(CD-A VI 10-11). La función escatológica del Profeta había de ser la explica¬ 
ción de la Ley y el desvelamiento de los sucesos escatológicos 50 . 

Más llamativa, y acorde con el carácter sadocita de los sectarios, es la expec¬ 
tativa de un doble Mesías, el de Aarón y el de Israel. Además de participar del 
concepto clásico del Mesías Rey davídico ( 4QFlor ; 4QBendPatr;4QTest {4Q175} 
5-20), Qumrán introduce, pues, su expectación de un Mesías Sacerdote. La refe¬ 
rencia más antigua a los dos Mesías queda probablemente en 1QS IX 9-11, que 


47 Cf. Giblet, en: Cerfaux, etc. (Bruges 1938) pp. 109-130. 

48 Cf. Lichtenberger, en: Stegemann (Stuttgart 1993) pp. 10-12. 

49 Cf. M. A. Knibb, ‘The Teacher of Righteousness - A messianic Title?, en: A Tribute to Geza 
Vermes. Essays on Jewish and Christian Literature and History. Ed. by Ph. R. Davies - R. T. White. 
JSOTS 100 (Sheffield 1990) 51-65. 

50 Cf. L. Stefaniack, ‘Messianische oder eschatologische Erwartungen in der Qumrantexte?’, 
En: Neutestamentliche Aufsatze. Festschrift für J. Schmid (Regensburg 1963) 294-302, en pp. 297-299- 
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habla de la venida del Profeta y los Mesías de Aarón y de Israel. El trasfondo de 
esta duplicación puede encontrarse en la estructura del Israel postexílico, concre¬ 
tamente en el recuerdo de Josué y Zorobabel, y se renueva en el emparejamien¬ 
to de Eleazar y Bar Kokhba durante la segunda guerra judía. La entrada en esce¬ 
na de ambos Mesías aparece como suceso final (CD-B XX 1). Este tipo doble de 
mesianismo queda elaborado escatológicamente en lQSa II 11-22, donde se des¬ 
cribe el banquete mesiánico y el Sacerdote cobra precedencia sobre el Mesías 
guerrero en cuestiones de ritual y doctrina. La forma más temprana de la aspira¬ 
ción mesiánica qumránica parece haber sido la expectación del Sacerdote Mesías. 
Es probable que en el período hasmoneo este mesianismo sacerdotal confluyese 
con la promesa davídica tradicional. 

La secta de Qumrán conocía también un liberador angélico, el Melquisedec 
celeste, figura que puede haber contribuido a la cristología del N.T. 51 . Pese a lo 
incompleto del fragmento 1 lQMelch , queda claro que este Melquisedec, ser celes¬ 
te y juez escatológico, es visto de modo análogo al Hijo del hombre de otras 
tradiciones. Este último concepto pudo darse, por tanto, en el judaismo inde¬ 
pendientemente de la interpretación escriturística de Dn 7,13, y ser conocido 
tanto por Jesús como por la Iglesia primitiva 52 . 

En todo caso, las ideas de los esenios de Qumrán estaban más orientadas al 
tiempo final escatológico que a la figura de un Mesías personal. También aquí 
queda una diferencia fundamental con el mesianismo del N.T., que se concentra 
en la persona de Jesucristo 53 . 


El Hijo del hombre 

En Dn 7, escrito antes del 165 a.C., el Hijo del hombre, llevado a presen¬ 
cia del Anciano, a quien se da un imperio universal y eterno (Dn 7,13-14), es 
símbolo del «pueblo de los santos del Altísimo» (Dn 7,18.22.27), el pueblo de 
Dios en Israel. El Israel (de la elección, de la alianza, de la cercanía a Dios) por 
él representado se distingue de los otros pueblos e imperios terrenos como un 
hombre de las bestias 54 . Hay detalles que no quedan explicados en la interpre- 


51 Cf. Schürer (Edinburgh 1979) pp- 550-554. 

52 Cf. A. J. B. Higgins, ‘Is the Son of Man Problem Insoluble’, en: Neotestamentica et Semíti¬ 
ca. Studies in honour of M. Black. Ed. by E. E. Ellis - M. Wilcox (Edinburgh 1969) 70-87, en 
pp. 86-87. 

53 Cf. Stefaniak, Fs. Schmid (Regensburg 1963) p. 301. 

54 Cf. A. Deissler, ‘Der «Menschensohn» und «das Volk des Hóchsten» in Dan 7’ en: 
R. Pesch - R. Schnackenburg (ed.), Jesús und der Menschensohn. Für A. Vogtle (Freiburg 1975) 80- 
91, en p. 91. 
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tación alegórica. Lo que muestra que el visionario está usando material tradicio¬ 
nal anterior 55 . 

No hay prueba, sin embargo, de que, hacia el 200, existiese ya la concep¬ 
ción de un ser celeste, en forma humana, que aparecería al alborear de la era 
escatológica, recibiría de Dios poder de legado y autoridad sobre todos los rei¬ 
nos y pueblos y desempeñaría también un papel en el juicio previo del mundo 56 ; 
pero, aunque no esté aclarado que la concepción del Hijo del hombre en 
Dn 7 tenga una historia más temprana, no hay razón para sospechar la concep¬ 
ción del Hijo del hombre celeste en la sección de las «Parábolas» de lHen 37- 
71. Está claro que aquí es una figura individual y su identificación con el mismo 
Henoc excluye que se deba a influencia cristiana. El desarrollo de Dn 7, desde 
un colectivo amorfo a un individuo aislado (como su representante) no es nin¬ 
guna alternativa tajante para el pensamiento hebreo. Dentro del campo magné¬ 
tico de la expectación mesiánica, el Hijo del hombre pudo entenderse pronto 
como el representante mesiánico de Israel 57 . Los Targumes, el Ap neotestamen- 
tario, y los ApocEsd y ApocBar, son también documentos que aplican al Mesías 
una serie de rasgos derivados de la imagen del Hijo del hombre. No hay razón 
que fuerce a abandonar la opinión de que en el judaismo apocalíptico precristia¬ 
no existía una creencia en un Hijo del hombre escatológico 58 . 

El Hijo del hombre tiene un neto carácter escatológico. El Altísimo lo ha 
reservado para el fin de los días. Lo tiene escondido, creado desde antes de la 
creación del mundo. Todavía no ha sido revelado pero se manifestará en el últi¬ 
mo tiempo (1 Hen 48,5). Característica suya es que tiene rasgos humanos, aun¬ 
que pertenece a otra esfera, la del cielo. En el libro de las Parábolas de 1 Hen 
(37-71) es también el «Elegido»; término que en el A.T. designa la persona que 
está en estrecha relación con Yavé, en parte como objeto de su particular amor y 
protección y en parte como instrumento escogido para cumplir alguna tarea 
o realizar su voluntad. Es muy probable que este título fuera trasferido del Mesías 
al Hijo del hombre, al pasar a considerarlo como el Mesías. En contraste con la 
concepción más temprana del Mesías terreno de la línea de David, el Hijo del 
hombre es un ser celeste preexistente (1 Hen 48,3.6; 62,7; 70,1). En 1 Hen 71, 


55 Desde la dependencia formal de Dn 7 respecto a las teofanías de Is 6 y Ez 1, M. Black, 
‘Die Apotheose Israels: eine neue Interpretation des danielischen «Menschensohnes», en: R. Pesch 
- R. Schnackenburg (ed.) Jesús und der Menschensohn. Für A. Wogtle (Freiburg 1975) 92-99, en 
pp. 96-99, ha sostenido que lo que el visionario ha contemplado es la apoteosis de Israel en el 
tiempo final. La deificación, no del Israel terreno, sino del celeste; no de la nación, sino del 
«resto», de los maskelim (Dn 12,3). 

56 Contra la opinión de Mowinckel (Oxford 1956) pp. 348-358. 

57 Cf. Deissler, Fs. Vogtle (Freiburg 1975) p. 91. 

58 Cf. Higgins, en: Studies Black (Edinburgh 1969) p. 72. 
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14-17 queda finalmente identificado con el mismo Henoc. Es a quien Dios ha 
preparado para realizar su propósito de juicio y salvación escatológica. Está dota¬ 
do de antemano con las cualidades requeridas para tal objetivo (1 Hen 46,1-3). 
Por un lado, es un hombre creado y subordinado a Dios; por otro, es un hom¬ 
bre único dotado divinamente (1 Hen 49,3) y hasta se le concede sentarse en el 
trono de la gloria divina (1 Hen 45,4; 48,2; 61,8; 62,2). Se pone énfasis en su 
sabiduría, en su penetración moral y religiosa. La justicia es el elemento supre¬ 
mo de su equipamiento. Dios le trasfiere su autoridad como juez, aunque el 
Hijo del hombre actúa como garante e instrumento de Dios. Su juicio es uni¬ 
versal y cósmico (1 Hen 48,5.8), abarcando aún a los poderes angélicos (1 Hen 41, 
9; 45,4). Pero queda en primer plano la condena de los paganos, los poderosos e 
impíos de este mundo; ya que el trasfondo de la idea del juicio es la opresión 
de los piadosos por los impíos (1 Hen 42,9-11; 69,27). Por eso junto a la repre¬ 
sentación de un juicio cósmico encontramos la concepción de un juicio sobre los 
enemigos terrenos de Israel (1 Hen 46,6) 59 . 

En el ApocEsd (o 4 Esd ), lo mismo que en el ApocBar (o 2 Bar) siríaco, el 
Hijo del hombre es el Mesías davídico que los judíos estaban esperando. Esta com¬ 
binación de tradiciones dispares no puede menos de acarrear contradicciones, como 
la de la muerte del Mesías (4 Esd 7,29; 2 Bar 30,1). El ApocEsd lo ve como pree¬ 
xistente, reservado por el Altísimo para el fin de los tiempos (12,32). Lo titula 
«mi siervo el Mesías» (7,28) y descendiente de David (12,32). Actúa como gue¬ 
rrero en la lucha escatológica. Aunque aniquilador de los impíos, liberador y defen¬ 
sor de los justos supervivientes (12,32-34), su régimen no es descrito en términos 
de realeza y es visto como temporal (cuatrocientos años, según 7,28). La escasez de 
su información sobre la edad mesiánica en las dos visiones de 11-13, subraya su 
énfasis sobre el fin del presente orden mundano y su falta real de interés sobre la 
naturaleza de los tiempos del Mesías. Le importan sólo como un estadio previo al 
día del juicio final (11,46), que es lo que destaca en 7,26-44 6o . 


Los cantos del Siervo 

En el primero de estos cantos 61 del «Segundo Isaías» (Dt-Is), es Yavé quien 
habla y presenta al profeta cuya tarea universal será establecer la recta religión 
entre las naciones (42,1-4). En el segundo habla el Siervo y se dirige a todo el 


39 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 358-399. 

60 Cf M. Stone, ‘The Concept of the Messiah in IV Ezra’, en: Religions in Antiquity. Essays 
in Memory of E. R. Goodenough. StHR 14 (Leiden 1970) 295-312. 

61 Cf. Is 42,1-4; 49,1-6; 50,4-11; 52,13-53,12. 
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mundo. Su tarea es convertir a Israel reuniendo a los dispersos y ser también luz 
de salvación para todas las naciones (49,1-6). En el tercero, el Siervo mismo 
habla de su misión, como predicador y maestro, y también de los insultos e 
indignidades a que ha sido sometido por su tarea (50,4-11). El cuarto (52,13- 
53,12) comienza por un discurso de Yavé que predice grandes acontecimientos. 
Otros del mismo círculo profético son los que hablan sobre el sufrimiento y 
muerte del Siervo, como historia pasada. No sufrió por sus pecados sino por los 
de otros. Yavé le resucitará y podrá ver su obra coronada de éxito. Con ello el 
mundo entero será convencido de su inocencia y los demás admitirán que aquel 
sufrimiento y muerte fue por los pecados ajenos. Es una confesión de fe en el 
Siervo por parte de los que han sido sanados por su sufrimiento y muerte. La 
dan como testimonio para los otros judíos y para el mundo entero 62 . 

El Siervo queda descrito como un individuo. Es un representante de Israel; 
pero con una tarea que hacer respecto a la nación entera. Es el misionero predi¬ 
cador de la verdadera religión; pero no sólo importa su mensaje sino también su 
persona y lo realizado durante su vida. El Siervo es un profeta que traerá a Isra¬ 
el una salvación mayor de la que en tiempos antiguos se esperaba del rey y por 
medios totalmente diferentes. Logrará hacer volver Israel a Yavé y no como rey 
victorioso, sino por su sufrimiento y muerte. La tarea del Siervo era realizar lo 
que no se esperaba del futuro rey y que la experiencia no había mostrado en 
ninguna de las figuras históricas, como Zorobabel, con quienes se había asociado 
un tiempo la esperanza futura: volver Israel a Yavé. Es un verdadero mediador 
de salvación para el pueblo mediante la conversión religiosa y moral. La figura 
del Siervo recapitula, de alguna manera, el entero movimiento profético a través 
de las edades. Este círculo profético tácitamente descarta al Mesías y lo sustitu¬ 
ye por el Siervo, soberano de reyes y plenipotenciario de Dios. El Siervo es la 
realización suprema del movimiento profético. 

Desde el punto de vista judío, un Mesías sufriente es una contradicción en 
los términos. Por eso la idea del Siervo sufriente no ejerce influencia en las con¬ 
cepciones mesiánicas del A.T. y del judaismo. La influencia se ve primero en 
Jesús. Por eso la Iglesia ha visto con razón desde el comienzo a Jesús como el 
verdadero cumplimiento de estas profecías 63 . El temprano recurso al cántico del 
Siervo sufriente y exaltado resulta congruente con el hecho de haber sido uno de 
los primeros asideros escriturísticos del mensaje cristiano (cf. Hch 8,32-33; 
Jn 1,29; 1 Pe 1,19) 64 . El uso más claro de esta designación cristológica se 

62 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 187-206. 

63 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 213-257. 

64 Cf. L. Cerfaux, ‘L’hymne au Christ-Serviteur de Dieu, en: Recueil Luden Cerfaux II (Gem- 
bloux 1954) 425-437, en p. 432. 
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encuentra en Mt 12,18-21 y Hch 3-4. En el cristianismo más antiguo fuera del 
N.T. en Didakhé 9,2; 10,2 y 1 Clemente 59,2-4 65 . Hay quienes argüyen que la 
explicación de la muerte de Jesús por medio de la representación Siervo de Yavé 
no aparece hasta un tiempo postpaulino 66 . Otros no sólo estiman que Pablo 
identifica a Jesús el Mesías con el Siervo sufriente del Dt-Is, sino que juzgan 
indiscutible que esta identificación se retrotrae a la mente de Jesús mismo 67 . 
Pudo ser Jesús el primero en remitir como propio al destino del Siervo de Yavé 
a la par que se anunciaba como el Hijo del hombre venidero (cf Me 8,31; 13,26- 
27; 14,62). El Hijo del hombre-juez universal se identifica con el justo sufrien¬ 
te 68 . Pensamos que el hecho del bautismo de Jesús, desconcertante para la comu¬ 
nidad primitiva, inaugura una actitud que es la propia de todo su ministerio. 
La tradición evangélica interpretó el acontecimiento como la epifanía de este 
Hijo de Dios que es el Mesías destinado a realizar la función del Siervo sufrien¬ 
te. Es muy difícil remontarse de Me 1,9-11 a la experiencia humana del mismo 
Jesús 69 ; pero también el rehusarle un sentido de la Escritura pronto captado por 
la comprensión postpascual. 


Después de Jesús 

Pese a su política de silencio sobre el mesianismo, Josefo reconoce que lo 
que más incitó a los judíos a la primera guerra fue «un oráculo ambiguo, que 
se encuentra igualmente en sus Sagradas Escrituras, sobre que en ese tiempo 
uno de su tierra llegaría a ser dominador del mundo» (BJ VI 5,4 § 313). No 
sabemos si Josefo se refería a Dn 7,13-27 o a Num 24,17; pero sí queda claro 
el papel vital desarrollado por la expectación mesiánica en alimentar la revuel¬ 
ta. Algunos de los líderes de rebeliones contra Roma, como Manahem, el hijo 
de Judas el Galileo (BJ II 17, 9 § 444) o Judas ben Ezequías (Ant XVII 10,5 
§ 271-272), que mostraron pretensiones regias, pudieron ser estimados por sus 
adeptos como aspirantes mesiánicos. Josefo no logra sajar de su crónica referen¬ 
cias a un mesianismo implícito. Las pretensiones de Theudas (Ant XX 5,1 § 
97-99), bajo el procurador C. Fadus, entre el 44 y el 46, de renovar el paso 


65 Cf. E. Lohmeyer, Gottesknecht und Davidsohn. FRLANT 6l (Gottingen 2 1953) pp. 1-36. 

66 Cf. H. Binder, ‘Erwágungen zu Phil 2,6-7b\ ZNW 78 (1987) 230-243, en p. 233, remi¬ 
te a Hch 3,13.26; 4,27.30; Did 9-10. 

67 W. D. Davies, Paul and Rabbinic Judaism. Some Elements in Pauline Theology (London 2 1958) 
pp. 273-274. 

68 Cf. K. T. Kleinknecht, Der leidende Gerechtfertige. Die alttestamentlich-jüdische Tradition von 
‘leidenden Gerechterí und ihre Rezeption bei Paulus. WUNT 13 (Tübingen 1984) pp. 170-173. 

69 Cf. Trevijano (Burgos 1971) pp. 166-168. 
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milagroso del Jordán (Jos 3,15ss), son un testimonio implícito de sus aspira¬ 
ciones mesiánicas (cf. Hch 5,36). Bajo Félix (a. 52-60) un judío apodado «El 
Egipcio» (BJ II 13,5 § 261-263; Ant XX 8,6 167-172), presentándose como 
profeta, convocó en el desierto a gente a la que pretendía llevar a una conquis¬ 
ta milagrosa de Jerusalén (cf. Hch 21,38). Por lo menos Theudas y El Egipcio 
se creían actores de la inminente liberación mesiánica de la nación 70 . Mana- 
hem, tras apoderarse del arsenal herodiano de Masada en agosto del 66, entró 
en Jerusalén como un rey, para ser uno de los líderes de la insurrección (BJ II 
17,8 § 433-434). Simón bar Giora era obedecido como un rey (BJ IV 9,4 § 
510). Su entrada en Jerusalén en primavera del 69, aclamado como salvador 
por el pueblo y lanzándose al ataque del Templo para desalojar a los partidarios 
de Eleazar (BJ IV 9,11-12 § 574-578) es un llamativo antitipo de la entrada de 
Jesús en Jerusalén (Me 11,9-10). Simón se dejó capturar por los romanos, tras 
la derrota, montando un espectáculo de exhibicionismo mesiánico (BJ VII 2,2 
§ 29-31) 71 . 

Tras la catástrofe del 70, un zelote fugitivo, el tejedor Jonatán, que consi¬ 
guió llevar al desierto a elementos del proletariado judío de Cirenaica con la 
promesa de signos y prodigios (BJ VII 11,1 § 437-42), debió creerse, si no el 
Mesías, al menos un nuevo Moisés. Es notable que todos estos intentos de reali¬ 
zación de las esperanzas mesiánicas tengan algo de anárquico y revolucionario. 
Sus protagonistas no provienen de círculos eruditos, de familias sumosacerdota- 
les, de la casa de David. Son gente de poca monta que encuentra el respaldo de 
gente de la misma clase. Pese a su fracaso, los diversos intentos muestran la 
fuerza explosiva de las expectativas mesiánicas judías 72 . A la par todas estas 
noticias muestran lo difícil de deslindar el «mesianismo» regio del mesianismo 
escatológico en los varios intentos por forzar su realización histórica. 

Sobre la posición de la esperanza mesiánica en las últimas décadas del s. I, 
tenemos copiosa información en los apocalipsis judíos de ese tiempo (2 Bar y 
4 Esd). 

El primero (2 Bar o ApocBar), centrado en los acontecimientos del 70 y 
escrito probablemente tras la muerte de Domiciano (96 d.C.) describe un perío¬ 
do de terrible confusión general, tras una serie de calamidades. Entrará en esce¬ 
na el Mesías y las huestes adversas caerán en sus manos. Reunirá a las naciones 
y dará vida a unos y muerte a otros. Reinará por fin y con él la alegría sobre 
toda la tierra. Después, tras una prosperidad milagrosa, ocurrirá una resurrec- 


70 Cf. Hill, en Fs. Black. (Cambridge 1979) pp. 147-149. 

71 Cf. J. Marcus, ‘The Jewish War and the Sitz im Leben of Mark \ JBL 111 (1992) 441- 
462, en pp. 436-439- 

72 Cf. Lichtenberger, en: Stegemann (Stuttgart 1993) p. 20. 
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ción universal, pero diversificada por la alternativa del paso al mundo invisible 
o tormento. 

El 4 Esd o ApocEsd se presenta como una revelación recibida por Esdras 
(que en realidad vivió un siglo después) 30 años tras la destrucción de Jerusa- 
lén, por lo tanto el 557 a.C. El autor escribe unos 30 años tras la destrucción 
del 70 d.C., que interpreta en analogía con la del 587 a.C. Concuerda en los 
puntos esenciales con el ApocBar. Tras las calamidades será revelado el Mesías, 
hijo de Dios, quien destruirá a los impíos por la Torá. Aparecerá la Jerusalén 
celeste y y el Mesías reunirá al pueblo de Dios en la Tierra Santa y les mostrará 
muchos prodigios durante 400 años. Tras ello el Mesías y todos los hombres 
morirán. Tras 7 días de silencio despertará un mundo que ahora duerme y el 
mundo corrupto desaparecerá. Resucitarán los muertos que juzgará el Altísimo 
y quedarán revelados el abismo del infierno y el paraíso (4 Esd 7,26-44). 

Que la expectación mesiánica de estos dos apocalipsis no queda aislada, lo 
muestra la Shemoneh ' Esre , la oración diaria revisada hacia el 100 d.C. Integra la 
reunión de los dispersos, el restablecimiento de la autoridad nacional, la recons¬ 
trucción de Jerusalén, el envío del hijo de David y restablecimiento del reino, 
restauración del culto sacrifical en Jerusalén. 

En la sublevación judía bajo Trajano (115-117) el rey Lukúa, que llevó a 
Egipto a los judíos de Cirene, como los otros pretendientes reales del ss. I-II, se 
puede entender como figura mesiánica y, correlativamente, la entera sublevación 
como un levantamiento de trasfondo mesiánico escatológico 73 . 

OrSyb V, cuya parte principal data de poco antes de la gran sublevación de 
judíos de la Diáspora bajo Trajano (115-117) y cuya redacción final es anterior a 
la segunda guerra judía bajo Adriano (132-135) atestigua las expectativas para 
el tiempo final de judíos egipcios de las capas cultivadas. La cosmovisión del 
autor queda determinada por la contraposición tajante con los pueblos impíos 
que no reconocen ni honran al verdadero Dios y oprimen a Israel. Desde la inva¬ 
sión parta del 40 a.C., que hizo rey judío al último hasmoneo, Antígono, muchos 
judíos esperaban que el fin de la soberanía romana vendría de Oriente. La gue¬ 
rra parta de Trajano había sido, después de aquella, la primera gran guerra entre 
Roma y el poder oriental, lo que excitó la esperanza judía de ese fin dentro de 
la expectación del tiempo final. El poeta judío participa del mismo odio profun¬ 
do contra Roma y Egipto que los sublevados por entonces (V 168-178). El 


73 Cf. M. Hengel, ‘Messianische Hoffnung und politischer «Radikalismus» in der «jüdisch- 
hellenistischen Diaspora». Zur Frage der Vorausetzungen des jüdischen Aufstandes unter Trajan 
115-117 n. Chr.’, en: D. Hellholm (ed.), Apocalipticism in the Mediterranean World and the Near 
East. Proceedings of the International Colloquium on Apocalypticism, Uppsala, August 12-17, 1979 
(Tübingen 1983) 655-686, en pp. 658-668. 



MESIANISMO Y CRISTOLOGÍA 


345 


redentor mesiánico, que destaca menos que el tirano demoníaco del tiempo final, 
es un Mesías-Hijo del hombre (Num 24,7.17 y Dn 7,13) que combina el aspec¬ 
to regio terreno con el celeste judicial (V 106-110.414-421). Aunque también 
aquí la «redención» interesa más que el «redentor» 74 . 

La esperanza en la llegada de «la soberanía de la casa de David» se mantu¬ 
vo en los círculos fariseos aún después de la destrucción de Jerusalén. Es bien 
sabido que Rabbí Aqiba llegó a reconocer a Bar Kochba como el Mesías, ape¬ 
lando a Num 24,17. Tras el segundo fracaso de la rebelión contra Roma ya no 
se habló más del Hijo del hombre venidero sobre las nubes del cielo para con¬ 
dena de los impíos y redención de los justos. Con la comunidad sadocita de 
Qumrán se perdió también su esperanza en un ungido sacerdotal. Sólo se man¬ 
tuvo la concepción representada por los fariseos de que el rey mesías entraría en 
escena como un nuevo David. En los dos primeros siglos de nuestra era, como 
en los dos precedentes, la esperanza de la Sinagoga se mantuvo orientada hacia 
un Mesías Hijo de David, tal como lo muestra su frecuente mención en la lite¬ 
ratura rabínica y la imagen que se hacían de David. Entre las pinturas bíblicas 
de la sinagoga de Doura-Europos (la ciudad abandonada tras su conquista por 
los persas el 256) se encuentra, a la derecha del tabernáculo de la Torá, la escena 
de la unción real de David. Sin embargo, para el antiguo judaismo rabínico 
importaba mucho más el reino mesiánico que la persona del rey mesías. La glo¬ 
ria del tiempo mesiánico queda tan en primer plano de la esperanza judía que 
deja en la sombra los rasgos personales del Mesías. El Mesías será el realizador, 
no el fundamento, contenido y significado de la salvación. Aquí queda una dife¬ 
rencia esencial entre el mesianismo rabínico y la fe que confiesa a Jesús de Naza- 
ret como el Cristo 75 . 

De entre todos los targumim, TgPsJ es el que más lecturas mesiánicas 
contiene. De las que aparecen en los otros targumes, sólo le falta la de 
Ex 11,42. En algunos casos, hay verdadera dependencia y, en otros, una clara 
«reacción» del TgPsJ respecto a textos mesiánicos del Midrás Pirqé de Rabbí 
Eliezer. El autor de este último conocería la tradición del TgPsJ en un estadio 
anterior al que refleja su texto actual 76 . 

Con todo, podemos notar una aproximación diferente en la Misná, docu¬ 
mento en cuya estructura los datos históricos quedan absorbidos en un encuadre 
no histórico. Los supervivientes de los cataclismos y catástrofes mesiánicas 
comenzadas en la guerra del 66 al 73 y concluidas en la del 132 al 135, crearon 


74 Cf. Hengel, en: Hellholm (Tübingen 1983) pp. 668-679- 

75 Cf. Lohse, Ps . Michel (Leiden 1963) pp. 341-345. 

76 Cf. M. Pérez Fernández, ‘Sobre los textos mesiánicos del Targum Pseudo-Jonatán y del 
Midrás Pirqé de Rabbí Eliezer, EBib 45 (1987) 39-55, en pp. 44 y 54-55. 
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una Jerusalén imaginaria para sustituir a la que les quedaba prohibida, con pres¬ 
cripciones detalladas para un culto que sólo podía cumplirse mentalmente y ser 
estudiado con la fantasía. Las pocas referencias al Mesías aparecen cuando se 
trata de distinguir entre este mundo y el venidero. Este Mesías sólo puede ser el 
Ungido, Salvador de Israel; pero la referencia es casual y el lenguaje rutinario. 
Para los autores misnaicos el Mesías forma parte del trasfondo de materiales 
heredados, pero esencialmente indiferenciados. El Mesías que ha de venir al fin 
de los tiempos para salvar a Israel de todo lo que necesite ser salvado, desempe¬ 
ña un papel insignificante en el discurso misnaico 77 . 

El judaismo talmúdico no piensa en un Mesías sobrehumano. Los rabinos lo 
identifican con el Mesías de David. Entendían que el precio de su venida sería 
una gran tribulación: «los dolores de parto del Mesías». Hubo rabinos que esti¬ 
maron que signo previo a su venida sería una extremada corrupción moral del 
mundo. Otros, en cambio, que no aparecería hasta que se diese una generación sin 
culpa. Hubo quienes se arriegaron a fijar la fecha, hacia fin del s. V; pero la mayo¬ 
ría de los rabinos evitó tales cálculos. Según algunos, el tiempo mesiánico debe 
introducir a una felicidad completa, de la que participarán, mediante resurrección, 
los muertos dignos de ello. Otros aclaran que el Mesías se limitará a liberar a Isra¬ 
el de sus opresores. Muchos rabinos creían que el tiempo mesiánico sería una época 
de transición entre este mundo y el futuro. La delimitación de esta época podía 
ser de 40 (Aqiba), 400 (el patriarca Judá) o hasta 2.000 años. Lo más común es 
pensar que la venida del Mesías no será un suceso repentino, inesperado, sino que 
reclama como preparación un largo progreso religioso y moral 78 . 

3 

JESÚS EL CRISTO HIJO DE DIOS 

Jesús de Nazaret entra públicamente en escena en el encuadre histórico de 
la Judea de los Procuradores romanos, cuando se va agudizando la excitación 
teocrática contra el yugo pagano que fraguará en el movimiento zelote, poco 
años antes de los primeros conatos de levantamientos de tipo mesiánico, todo lo 
que precipitará en la gran explosión de la primera guerra judía. El mismo Jesús 
es aclamado más de una vez como Mesías (Me 10,47; 11,30 par). Es probable 
que tuviera que distanciarse de algún conato de motín mesiánico 79 . La acusa- 

77 Cf. J. Neusner, Formative Judaism. II. Religious, Historical and Literary Studies. Brown 
Judaic Studies, 41 (Chico, CA. 1983) pp. 91-113. 

78 Cf. A. Goldmann, ‘Die messianische Vision im rabbinischen Judentum’, en: E. Stege- 
mann (ed.), Messias-Vorstellungen bei Juden und Christen (Stuttgart 1993) 57-66. 

79 Cf. R. Trevijano, ‘Crisis mesiánica en la multiplicación de los panes (Me 6,30-46 y 
Jn 6,1-15)’, Burgense 16 (1975) 413-440. 
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ción de pretendiente mesiánico será el factor determinante de su condena a 
muerte (Me 15,2.12.18.26 par). 

La trasmisión primitiva de los milagros de Jesús tiene su punto de partida 
en la experiencia histórica de los testigos. Los milagros legitimaban su reclamo 
escatológico. Eran acontecimientos y podían tener también un alcance simbóli¬ 
co. En ambos casos se sitúan en continuidad con el mundo de representaciones 
del A.T. y del judaismo contemporáneo 80 . Por eso, los milagros de Jesús pue¬ 
den ser interpretados en la línea de hechos o en la línea de signos. Son a la vez 
realizaciones teológicas e indicadores cristológicos. Lo primero porque presencia- 
lizan algo de lo que es el Reino de Dios. Lo segundo porque llevan consigo una 
interpelación a preguntarse quién es Jesús y con qué poder hace tales cosas 81 . 

Sólo Jesucristo dará realidad y unidad a las intuiciones convergentes de la espe¬ 
ranza judía. Escogiendo el camino de la muerte desafiaba las expectativas corrientes 
sobre el Mesías, ya que el morir le descalificaba como tal. Proclamó el Reino de 
Dios, no la instalación de un reino mesiánico 82 . En su conflicto con el ideal mesiá¬ 
nico judío, Jesús adoptó otras ideas bíblicas o del judaismo tardío, ya asociadas con 
la idea de Mesías en algunos círculos: como la idea del «Hijo del hombre»; pero 
sobre todo la representación del «Siervo de Yavé» sufriente y redentor 83 . 

En Jesús, conocimiento de Dios y autoconciencia se identifican 84 . La con¬ 
ciencia única de Jesús de su filiación divina y de ser el único camino salvífico al 
Padre (Mt 11,25-27) es el punto de partida decisivo no sólo de las confesiones 
de fe del cristianismo primitivo, sino también de la cristología que se desarrolla 
desde ellas y lleva a las precisiones del concilio de Calcedonia 85 . 


Jesús Maestro 

Las tradiciones sobre Jesús lo presentan como un maestro de gran autori¬ 
dad (Me 1,22.27; Mt 7,28-29; 13,54). No se apoya en una tradición magiste- 


80 Cf. R. Trevijano, ‘Historia de milagro y cristología en la multiplicación de los panes’, 
Burgense 17 (1976) 9-38, en pp. 36-37. 

81 Cf. O. González de Cardedal, Jesús de Nazaret. Aproximación a la cristología. BAC Maior, 9 
(Madrid 3 1993) pp. 110-111. 

82 Cf. W. Klassen, ‘Jesús and the Messianic War’, en: Early Jewish and Christian Exegesis. 
Studies in Memory ofW. H. Brownlee. Ed. by C. A. Evans - W. F. Stinespring (Atlanta, GA. 1987) 
155-175, en pp. 163-164. 

83 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 8-9. 

84 Cf. González de Cardedal (Madrid 3 1993) p. 96. 

85 Cf. A. Grillmeier, Christ in Christian Tradition. I. From the Apostolic Age to Chalcedon (451) 
(London/Oxford 2 1975)pp. 11-12. 
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rial, sino que asegura con autoridad propia (Mt 5,21-48). Reclamaba conocer 
directamente la voluntad de Dios 86 . Tampoco sus discípulos aspiran a convertir¬ 
se en maestros, sino que se mantienen siempre como discípulos de Jesús 
(Mt 23,8). Como a un prestigioso rabino se recurría a él para que resolviese 
cuestiones discutidas: como la cuestión del divorcio (Me 10,2-9/Mt 19,3-9) o la 
doctrina de la resurrección (Me 12,18-27) y aún querellas por herencias 
(Le 12,13-14). Como un maestro de la Ley, Jesús enseña (Me 1,39; 6,2; Mt 9,35) 
e interpreta las Escrituras en las sinagogas (Le 4,16-22). Se le interpela como 
rabbi (= mi mayor, mi señor) (Me 9,5; 11,21; 14,45) o, en griego, diddskalos 
(Mt 8,19; Me 4,38; Le 9,38, Jn 3,10 etc) o epistdtés (Le 5,5; 8,24.45; 9,33.49; 
17,13). El cuarto evangelio es el que más recurre a aquella apelación: por parte 
de los discípulos (Jn 1,38.50; 4,31; 9,2), de Nicodemo (Jn 3,2), de la multitud 
(Jn 6,25). El mismo alcance tiene la forma alargada rabbouní en labios del ciego 
de Jericó (Me 10,51) o de María Magdalena (Jn 20,16). El redactor evangélico 
explica aquí que equivale a diddskalos 87 . 

Jesús como maestro es de vital importancia para entender el significado de 
la vida cristiana y la misión de la Iglesia. La comunidad cristiana es la corpora¬ 
ción histórica de los discípulos de Jesús, en la que la memoria corporativa de 
Jesús como maestro y su experiencia como Cristo quedan fundidas 88 . Si, a dife¬ 
rencia de los evangelios, el magisterio de Jesús queda poco destacado en la lite¬ 
ratura epistolar cristiana del s. I, vuelve a cobrar gran importancia desde el s. II. 
Los escritores eclesiásticos apelan a Cristo como su único maestro contra las 
múltiples herejías. Frente a sus adversarios paganos y judíos, los apologistas 
mostrarán que Cristo como diddskalos es el maestro divino que sobrepuja a todos 
los filósofos y aún a los profetas 89 . 


Jesús profeta 

Tras la ejecución del Bautista y la creciente oposición a su mensaje es com¬ 
prensible que Jesús se aplicase el theologumenon de la muerte violenta de los pro- 


86 Cf. R. Riesner , Jesús ais Lebrer. Eine Untersuchung zum Ursprung der Evangelien-Überliefe- 
rung. WUNT 2/7 (Tübingen 3 1988) p. 499. 

87 Cf. K. H. Schelkle, ‘Jesús - Lehrer und Prophet’, en: Orientierung an Jesús. Zur Tbeologie 
der Synoptiker. Für J. Schmid (Freiburg 1973) 300-308, en pp. 300-303. 

88 Cf. I. Yamauchi, ‘Jesús as Teacher Reconsidered’, en: Die Mitte des Neuen Testaments. Einheit 
und Vielfalt neutestamentlicher Tbeologie. Festscbrift für E. Schweizer. Hrsg. von U. Luz - H. Weder 
(Gottingen 1983) 412-426, en p. 422. 

89 Cf. F. Normann, Christos Didaskalos. Die Vorstellung von Christus ais Lehrer in den christli- 
chen Literatur des ersten und zweiten Jahrhunderts. MBTh 32 (Münster Westfallen 1967) p. 178. 
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fetas. Con expresiones como las de Le 13,31-34, Jesús se alinea con los profetas 
muertos en Jerusalén. Mt 23,34 pone en boca de Jesús el dicho sobre la perse¬ 
cución de los profetas, que Le 11,49 introduce como aseveración sapiencial. Sin 
embargo, quien calificó al Bautista de «más que profeta» (Le 7,26/Mt 11,9), 
tanto más tuvo que considerar su propia misión como superior a la de un profe¬ 
ta 90 . Hay indicios abundantes de que Jesús distinguió claramente su propia per¬ 
sona y función de realizador mesiánico (Mt 13,16-17) del tiempo de preparación 
profética, que habría concluido con Juan Bautista (Me 9,11-13; Mt 11,9-10; 
Le 16,16). En la parábola de los viñadores homicidas, el Hijo querido viene tras 
la serie de los profetas (Me 12,1-11). Jesús es más que Jonás y Salomón (Mt 12, 
41-42), más que el mismo Templo (Mt 12,6). Sin embargo, dada la doble expec¬ 
tación del retorno del profetismo (1 Mac 4,46; 14,41) y de la manifestación del 
profeta escatológico, el nuevo Moisés (Dt 18,15.18), no es sorprendente que el 
juicio popular señalase, primero al Bautista (Me 11,32; Mt 14,5) y luego a Jesús 
como profetas (Mt 21,11.46; Le 7,16; Jn 6,14). El cristianismo antiguo cuidará 
de precisar que lo era, en efecto; pero no como uno más sino como el profeta 
escatológico (Hch 3,22-26; 7,37). Cristo es el nuevo Moisés, que sobrepuja al 
primero (Mt 5,21-48; Jn 1,17; 4,14; 6,31-35; Heb 3,2-6). Jesús es el Profeta 
por excelencia (Jn 10,24-39) 91 . El que habló en otro tiempo por los profetas, 
nos ha dado su palabra definitiva en el Hijo (Heb 1,1-2). En él se ha encarnado 
la Palabra misma de Dios (Jn 1,1.14) 92 . 

Es fácil ver cómo, con el tiempo, términos como «rabbí» o «maestro» y 
«profeta» parecieron inadecuados y abrieron camino al uso por la Iglesia de títu¬ 
los cristológicos más elevados. Sin embargo, la categoría de profeta o maestro 
extraordinario es aplicable a Jesús mismo y no se puede menospreciar su signifi¬ 
cado 93 . 


ha fe pascual 

La peculiaridad decisiva del kerygma neotestamentario es que vincula un 
dogma metafísico del Hijo de Dios con una persona histórica, Jesús de Nazaret. 
El dogma de Cristo es la explicación de la figura de Jesús y nos sale al encuen- 


90 Cf. F. Schnider, Jesús der Prophet. OBO 2 (Gottingen 1973) pp. 258-259 

91 Cf. E. Boismard, ‘Jésus, le Prophéte par excellence, d’aprés Jean 10,24-39’, en: Neues Tes- 
tament und Kirche.Für R. Schnackenburg. Hrsg. von J. Gnilka (Freiburg 1974) 160-171. 

92 Cf. Schelkle, Fs. Schmid (Freiburg 1973) pp. 303-307. 

93 Cf. H. Anderson, Jesús: Aspects of the Question of His Authority’, en: J. Neusner etc 
(ed.), The Social World of Formative Christianity and Judaism. Essays In Tribute to H. C. Kee (Phila- 
delphia 1988) 290-310, en p. 304. 
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tro directamente en fórmulas claras. En cambio la historia de Jesús la recibimos 
sólo indirectamente, en una tradición oscilante, mediante ese dogma explicativo. 
La cristología no procede de un mito prefabricado, sino de un proceso interpre¬ 
tativo sucesivo y que confluyó en una imagen total. Las tradiciones de Jesús 
fueron formadas a la luz de la cristología. Sin ella no tendríamos relatos del 
mensaje de Jesús y de su actividad. El dato óntico de la resurrección, descrito 
como un acontecimiento empírico, y la experiencia de los discípulos durante los 
años con Jesús son el presupuesto para el origen de la cristología 94 . 

En la Fiesta de las Semanas, la primera después de la muerte de Jesús, los 
Doce pudieron proclamar ante el pueblo el acontecimiento de su resurrección y 
llamar a conversión con la mirada puesta en el Hijo del hombre venidero como 
juez (cf. Hch 2,14-36). En torno a la fiesta debió tener lugar una experiencia 
entusiasta del Espíritu (Hch 2,1-4), ligada con el primer éxito misionero en la 
capital (Hch 2,5-13.37-41). La aparición del Jesús crucificado como resucitado 
ante Cefas, los Doce y los demás que Pablo enumera en 1 Cor 15,5 - 7 95 , había 
cambiado radicalmente la situación. Las visiones y audiciones del Resucitado 
pusieron en marcha la misión. Jesús de Nazaret, el Mesías crucificado, se había 
revelado como el resucitado de los muertos y ensalzado por Dios. Su reclamo 
mesiánico había sido ratificado por Dios mismo y ya cabía esperarle como al 
Hijo del hombre juez de Dn 7,13. El plazo intermedio era un tiempo de gracia 
para la conversión. Para describir su ensalzamiento divino se encontró muy pron¬ 
to la fórmula apropiada en el Sal 110,1. El Salterio fue desde el comienzo, junto 
con Is, la pieza más importante de la colección «cristiana» de las Escrituras 
(cf. 1 Cor 15,3-5). El Sal 110,1 respondía a la cuestión candente del lugar actual 
del Resucitado por Dios de entre los muertos y aclaraba su función presente 96 . 
Los encuentros con el Resucitado se anudan intrincadamente con la configura¬ 
ción de la cristología de ensalzamiento más temprana 97 . 


Jesús el Cristo 

Como la esperanza judía no sabía nada de una instalación en la dignidad 
mesiánica escatológica mediante resurrección, es impensable que la cristología 
pudiese originarse sin un previo reclamo mesiánico de Jesús. La creencia prepas- 


94 Cf. G. Lindeskog, ‘Christuskerygma und Jesústradition’, NT 5 (1962) 144-146. 

95 Lista sin duda incompleta, pues sólo menciona a los que podían actuar públicamente 
como testigos. Ello excluye a las mujeres y no hay por qué descartar un trasfondo histórico en las 
tradiciones de aparición a mujeres (Mt 28,8-10; Jn 20,11-18; Me 16,9-11). 

96 Cf. 1 Tes 1,10; 1 Cor 15,23-28; Rom 6,4; 8,11.34. 

97 Cf. Marcus,yfíL 1993, pp. 456-460. 
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cual en Jesús Mesías es el presupuesto de la cristología desarrollada desde la fe 
en la resurrección 98 . Su declaración solemne ante la suprema corte judía, al 
remitir a su identificación con el venidero celeste de Dn 7,13 (Me 14,62), fue, 
como el punto álgido de su pretensión provocadora de envío divino, lo que 
impulsó a los líderes sacerdotales a entregarle a los romanos como pretendiente 

• s • 99 

mesiamco . 

Marcos se esfuerza en preservar el «secreto mesiánico» hasta la pregunta 
del sumo sacerdote (Me 14,61-62). Jesús no ha querido que se le de a conocer 
como Mesías (Me 8,29-30) para evitar una mala comprensión desde el mesianis- 
mo político (Me 8,32-33). Esto, que puede corresponder a la realidad histórica, 
no quita que el evangelista mantenga como tendencia teológica básica el dejar 
oculta aún para los fieles la identidad misteriosa del Hijo del hombre hasta des¬ 
pués de la resurrección. Esto se expresa en otros aspectos del secreto mesiánico, 
como las imposiciones de silencio a los demonios que señalaban su identidad 
trascendente (Me 1,25.34; 3,11-12), las prohibiciones a los sanados de difundir 
el suceso milagroso (Me 1,44; 5,43; 7,36) y el encargo de reserva de lo visto, 
hasta después de la resurrección, a los tres testigos de la trasfiguración (Me 9,9). 

La filiación davídica del Mesías queda presupuesta en fórmulas cristológi- 
cas primitivas (Rom 1,3) y se utiliza como hecho conocido sobre el que pueden 
basarse otros argumentos (Hch 2,30-31; 13,22-23). Sin embargo, Marcos 
muestra una actitud ambivalente respecto al mesianismo davídico. El material 
sobre Jesús como «Hijo de David» queda concentrado en tres pasajes de Me 10- 
12. Los dos primeros (Me 10,47-48 y 11,9-10) manifiestan un vínculo positivo 
entre Jesús y el título «Hijo de David». En cambio Me 12,35-37 cuestiona 
implícitamente la adecuación de este título como designación para Jesús. En 
primer lugar, esta reserva se explica porque, para Marcos, Jesús no es sólo un 
hijo de David. El título «Hijo de Dios» hace más justicia a su identidad. Tam¬ 
bién porque Marcos podía tener presentes casos recientes como los de Manahem 
y Simón. Esto pudo motivar su actitud ambivalente respecto a la expectación 
davídica, sin dejar por eso de afirmar que el verdadero «Hijo de David» había 
aparecido en Jerusalén muchos años antes de Manahem y Simón, manifestando 
su realeza, sellada por milagros, a las turbas que lo aclamaban. La revuelta pro¬ 
vocada por el nacionalismo zelote militante le habría hecho muy consciente de 
la carga negativa potencial del mesianismo davídico. Su doble afirmación en el 
contexto de Me 10,46-52 y 11, 1-11 y su devaluación en Me 12,35-37 se expli- 


98 Cf. Lindeskog, NT 1962, en pp. 153-156. 

99 Cf. M. Hengel, ‘Psalm 110 und die Erhohung des Auferstandenen zur Rechten Gottes’, 
en: C. Breytenbach - H. Paulsen (ed.), Anfange der Christologie. Festschrift für F. Hahn (Gottingen 
1991) 43-73, en p. 68. 
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can, pues, también por su contacto con la guerra judía en la que la expectación 
davídica había jugado un papel importante 10 °. 

Es llamativo cómo queda en primer plano del cuarto evangelio la cuestión 
de si Jesús es el Mesías. Aunque ya Cristo había llegado a ser, desde Pablo, 
nombre propio de Jesús (Jn 1,17; 17,3), Jn proclama la legitimidad del título: 
Mesías (1,41; 4,25-26) o Cristo (4,25-26.29; 9,22). Juan Bautista pasa a ser un 
testigo formal de la mesianidad de Jesús (1,31.33; 5,33.36) y los primeros dis¬ 
cípulos, venidos de sus seguidores, reconocen de entrada que Jesús es el Mesías 
prometido (1,41.45.49). El evangelista refleja debates sobre ello en el pueblo 
(7,12.26.40-44; 9,16; 10,19-21) y discute diversas objecciones contra la mesia¬ 
nidad de Jesús (7,27.41-42; 12,34). Gentes en Galilea (6,14-15) y en Jerusalén 
reconocen a Jesús como rey mesiánico (12,12-19). Jesús mismo reclama pública¬ 
mente que es el Mesías (10,24-26); si bien Jn va a una con Me en distanciar a 
Jesús del predicado Mesías entendido en sentido judío (18,33-37) 101 . 


Jesús el Hijo del hombre 

En las ideas sobre el Hijo del hombre Jesús encontró una forma que pudo 
usar para expresar su conciencia de su naturaleza, vocación y tarea en la venida 
del Reino de Dios. Quiso ser el Mesías sólo en la medida en que la idea del 
Mesías ha sido modificada y era compatible con la de Hijo del hombre. El modo 
esencial y decisivo en que Jesús trasformó la idea del Mesías consistió en la com¬ 
binación de la idea del Siervo sufriente, muerto y exaltado, con la del Hijo del 
hombre que vendría de nuevo sobre las nubes 102 . Es inverosímil que las comu¬ 
nidades cristianas primitivas forjaran una expresión tan chocante, tanto más 
cuando a poco de introducirla la habría casi abandonado, dada su ausencia en 
los escritos paulinos 103 . 

Con cuatro excepciones 104 , el título «Hijo del hombre» sólo se encuentra 
en el N.T. en labios de Jesús. En una primera serie de dichos, en todos los estra- 


100 Cf. Hengel, Fs. Habn (Góttingen 1991) pp. 66-73. 

101 Cf. R. Schnackenburg, ‘Die Messiasfrage im Johannesevan-gelium’, en: Neutestamentliche 
Aufsatze. Festschrift für J. Schmid (Regensburg 1963) 240-264, en pp. 240-256. 

102 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) pp. 445-450. 

103 Cf. J. Coppens, Le releve apocalyptique du messianisme royal. III. Le Fils de l’homme néotesta- 
mentaire. BETL 55 (Leuven 1981) pp. 20-21 y 151. Entiende que Jesús se habría servido de la 
expresión en un cuadro escatológico y que fue «Q» quien no dudó en dar por anticipación 
al Jesús terreno el título de Hijo del Hombre y ponerlo en su boca reiteradas veces para designar¬ 
se a sí mismo. 

104 Cf. Hch 7,56; Ap 1,13; 14,14 y posiblemente Heb 2,6 citando Sal 8,4. 
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tos de la tradición (Q, Me, Mt, Le, Jn), Jesús habla del Hijo del hombre actuan¬ 
do en el presente. En otra serie, ausente en Q, Jn y Ap, Jesús habla del Hijo 
del hombre que sufre y es resucitado de los muertos. En una tercera, habla de 
un Hijo del hombre venidero. También se dan básicamente tres posturas entre 
los exegetas. Hay quienes han argüido que todos estos dichos son un producto 
de la primitiva Iglesia. Otros han sostenido que todos, o casi todos, estos dichos 
son auténticos. Un tercer grupo está interesado tanto por la cuestión de la auten¬ 
ticidad como por la de la localización de los dichos en la historia del desarrollo 
de la Iglesia y de la cristología. Aquí unos dan prioridad a los dichos de la pri¬ 
mera serie y otros a los de la tercera. Sin embargo, la triple distinción de los 
dichos-Hijo del hombre no corresponde a la crítica formal de tales dichos sino a 
su contenido. En su forma presente los dichos corresponden a la redacción de 
los evangelistas; pero detrás de ellos queda un largo desarrollo 105 . La atribución 
del origen de los dichos «Hijo del hombre» a un arameísmo (circunlocución por 
«yo») usado por Jesús para referirse a sí mismo, se apoya en argumentos muy 
débiles. No sólo tiene muy pobre apoyo fuera del N.T. en textos árameos, sino 
que no permite comprender la historia de la tradición. Ilumina más la hipótesis 
que sostiene que Jesús usó el giro para aludir a la figura humana de Dn 7,13, 
interpretada como un ser celeste que tendría un papel escatológico en el próxi¬ 
mo futuro 106 . Hay dichos que han dado pie a sostener que Jesús se refería al 
Hijo del hombre venidero como una persona distinta. La doble redacción de un 
dicho Q, como Le 12,8-9/Mt 10,32-33 (con la alternativa entre «Hijo del hom¬ 
bre» y «yo»), suscita la cuestión de la prioridad de una u otra forma del dicho 107 . 
Nos preguntamos si no está el mismo Jesús terreno en el origen de esa alternan¬ 
cia, sea por un proceso de apertura progresiva de su conciencia mesiánica, sea 


105 Cf. W. E. Aufrecht, ‘The Son of Man Problem as an Illustration of the tecbne of New 
Testament Studies’, en: B. H. McLean (ed.), Origins and Method. Towards a New Understanding of 
Judaism and Christianity. Essays in Honour ofj. C. Hurd. JSNTS 86 (Sheffield 1993) 282-294. 
Aufrecht es de los que opinan, desde presupuestos que no compartimos, que pocos, si alguno, de 
los dichos-Hijo del Hombre en su forma presente son originales (p. 291). 

106 Cf. A. Y. Collins, ‘Daniel 7 and the Historical Jesús’, en: Of Scribes and Scrolls. Studies on 
tbe Hebrew Bible, Intertestamental Judaism, and Cbristian Origins presented to J. Strugnell. Ed. by 
H. W. Attridge - J. J. Collins - Th. H. Tobin (Lanham, Maryland 1990) 187-193; pero sostiene 
que, tras la muerte y vindicación de Jesús fueron sus seguidores quienes interpretaron el giro 
mesiánicamente, reinterpretando Dn 7,13 para identificar a Jesús con el Hijo del Hombre. Otros 
cristianos, como Pablo, prescindieron del epíteto probablemente por las implicaciones políticas de 
su conexión con Dn 7. 

107 A. J. B. Higgins, ‘«Menschensohn» oder «ich» in Q: Le 12,8-9/Mt 10,32-33? , en: 
R. Pesch - R. Schnackenburg (ed.), Jesús und der Menscbensohn. Für A. Vogtle (Freiburg 1975) 117- 
123, ha sostenido, frente a Colpe y Jeremias, la prioridad de la forma lucana, por analogía con el 
principio de la lectio dificilior en crítica textual. 
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por la misma cautela y reserva mostrada respecto al título mesiánico. Otros han 
sostenido que el título Hijo del hombre no corresponde a la capa más antigua 
de la tradición de dichos Q, sino que es ya una añadidura teológica, bastante 
temprana, que interpreta y completa logia aislados y la trasmisión de pequeñas 
composiciones 108 . Sin embargo, aplicando criterios de discernimiento de ipsissi- 
ma verba Iesu , creemos que el uso de la expresión (en sí, no en cada caso) debe 
remontarse al mismo Jesús terreno. Jesús pudo designarse como Hijo del hom¬ 
bre por la influencia vital de Dn 7 en su pensamiento, al identificarse con la 
misión de la figura derivada de la reinterpretación de Dn 7,13. El uso de «El 
Hijo del hombre» (con artículo definido) refleja una expresión aramea por la 
que se alude a Dn 7,13. Si aquí se trataba de los israelitas leales a Dios, aún 
hasta la muerte, y que habían de ser vindicados en la corte celeste, resultaba un 
sumario muy apropiado de la vocación de Jesús. Así lo trasmite Marcos, parti¬ 
cularmente en Me 8,31; 9,9.31 y 10,33-34.45, con insistencia en el primer 
aspecto, y Me 8,38; 13,26-27 y 14,62, destacando el segundo 109 . El término, 
apropiado durante el ministerio de Jesús, como una expresión de su obediencia 
a Dios y su confianza en una futura vindicación, dejó de serlo tras la resurrec¬ 
ción. La comunidad cristiana lo entendió como título, pero no lo adoptó para su 
propio uso, prefiriendo los de Mesías, Hijo de Dios o Señor. Sin embargo, man¬ 
tuvo su importancia en la tradición de dichos, entendido como expresión de la 
esperanza de vindicación, vista ahora como una vindicación final que tendría 
lugar en la parusía uo . 

Jn asimila el título «Hijo del hombre» a los títulos «el Hijo» y «el Hijo 
de Dios»; pero esta asimilación no llega a ser completa. Como en las Similitudes de 
IHen , el Hijo del hombre es el juez escatológico (Jn 5,27-29). Como en los 
Sinópticos este juicio escatológico ha comenzado ya con el ministerio terreno de 
Jesús, el Hijo del hombre, e insiste en ello hasta casi excluir el aspecto futuro 
(Jn 3,13-21; 9,35-39). Como Le, ve en el ministerio de Jesús, el Hijo del hom¬ 
bre, el gran giro en la historia universal, ya que resulta en el rechazo de los 


108 Cf. H. Schürmann, ‘Beobachtungen zum Menschensohn-Titel in der Redequelle. Sein 
Vorkommen in Abschluss- und Einleitungswendungen’, en: R. Pesch - R. Schnackenburg (ed.), 
Jesús und der Menschensohn. Für A. Vogtle (Freiburg 1975) 124-147, quien concluye de su análisis 
de los 10 dichos-Hijo del hombre de Q que la cristología-Hijo del hombre no es probablemente 
el sustrato básico de la cristología de la redacción final de Q. 

109 Cf. C. F. D. Moule, ‘On Definining the Messianic Secret in Mark’, en: E. E. Ellis - 
E. Grásser (ed.), Jesús und Faulus. Festschrift für W. G. Kümmel (Gottingen 1975) 239-252, en 

p. 250. 

110 Cf. M. D. Hooker, ‘Is the Son of Man problem really insoluble?, en: Studies M. Black 
(Cambridge 1979) 155-168, en pp. 167-168. Ve indicada en Dn 7 la comunidad justa sufriente y 
vindicada. 
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judíos por su rechazo de Jesús y en la recepción de la comunidad de salvación 
de hombres de todas las naciones (Jn 12,20-36). Da un puesto prominente a la 
idea, apuntada por los Sinópticos (Me 10,45 par), de que la muerte del Hijo del 
hombre no sólo precede su exaltación sino que efectúa la salvación de su comu¬ 
nidad elegida. La muerte del Hijo del hombre es vista como idéntica con su 
exaltación celeste, que hace posible la actividad del Espíritu Santo por quien la 
Iglesia recibe vida y por cuya actuación sigue adelante el juicio del mundo m . 

En el Ap la función desarrollada por Cristo corresponde exactamente a la 
del Hijo del hombre en la apocalíptica 112 . 


Jesús es el Señor 

No podemos detenernos a discutir aquí las teorías sobre la aplicación tardía 
del título de Kyrios a Jesús, que se habría originado, por influencia pagana, en las 
comunidades griegas helenísticas (W. Bousset) o judeohelenistas (F. Hahn) 113 . 
El Maranatha , la antigua aclamación aramea (1 Cor 16,22; Didakhé 10,6), recibi¬ 
da por el cristianismo de lengua griega (cf. Ap 22,20) nos remite a su utilización 
por los judeocristianos de Palestina 114 . 

La confesión de fe del judaismo entre el 200 a.C. y el 100 d.C. se con¬ 
centra en la simple fórmula «Dios es Uno» o el Shema. La primitiva confesión 
cristiana, que Pablo conoció y expresó en sus cartas era Kyrios Iesus, con su 
doble relevancia para la fe. Doble idea básica para las fórmulas antitéticas que 
se encuentran en las paulinas: «el que descendió-el que ascendió», «el muer- 
to-el resucitado», «el llegado a ser-el destinado», «según la carne-según el 
Espíritu», que exponen lo significado por la confesión «Jesús es Señor». La 
Iglesia primitiva utilizó esta confesión como núcleo del kerygma y en cone¬ 
xión con el bautismo (Rom 10,8-10) y como base de la didakhé (Col 2,6-7). 
En su relación con el mundo no cristiano, Kyrios Iesus era el reconocimiento 
público frente a opositores paganos o judíos (1 Cor 12,3). Era la declaración 
polémica contra el politeísmo helenístico y el culto al César (1 Cor 8,5-6) y 
una apología de la fe cristiana frente a la oposición judía (1 Cor 12,3; 15, 

111 Cf. R. Maddox, ‘The Function of the Son of Man in the Gospel of John, en: Reconcilia- 
tion and Hope. New Testament Essays on Atonement and Eschtologie presented to L.L. Morris. Ed. by 
R. Banks (Gran Rapids, Michigan 1974) 186-204, en pp. 203-204. 

112 Cf. Mowinckel (Oxford 1956) p. 358. 

113 Cf. R. Trevijano, ‘En torno a la cristología de Marcos», TeolBsAs 12 (1975) 128-154, 
en pp. 128-132. 

114 Cf. D. B. Capes, Oíd Testament Yahweh Texts in Paul’s Christology. WUNT 2/47 (Tübin- 
gen 1992) pp. 20-31. 
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3-5). Sobre la base de la resurrección de Cristo, realizada por Dios, la confe¬ 
sión referida a Dios fue combinada con la referente a Jesucristo (1 Cor 8,6; 
Rom 10,9) 115 . 

San Pablo, junto con otros escritores cristianos, no sólo hace de la perso¬ 
na y obra de Cristo la clave hermenéutica para interpretar el A.T., sino que 
hace una aplicación cristológica de textos del A.T. originalmente reservados a 
Yavé. El título Kyrios , mejor que ningún otro, le servía para asociar a Jesús 
estrechamente con Yavé. No dudó en aplicar a Jesús, tanto como a Dios, tex¬ 
tos de Yavé del A.T. Debió entender que existía entre ellos una unidad básica 
que trascendía la función e incluía aspectos de naturaleza, ser, nombre y esen¬ 
cia. A la par, al no referir todos los textos de Yavé a Jesús y retenerlos en 
algunos contextos (justificación, soberanía divina, paternidad de Dios, relación 
de judíos y gentiles al plan salvífico de Dios en Cristo) como descripciones de 
Dios, vio también una distinción entre ellos. Es el caso de Rom 4,7-8; 11,34; 
1 Cor 3,20; 2 Cor 6,18; Rom 9,27.29; 15,9-11. La aplicación de textos-Yavé 
a Cristo debió de ocurrir en iglesias de Palestina en fecha muy temprana y no 
fue una innovación de iglesias griegas posteriores ll6 . Esta comprensión de 
Cristo como Yavé manifiesto explica muchos aspectos de la doctrina y práctica 
del cristianismo primitivo. Da una base para la aplicación del título theós a 
Jesús (cf. Rom 9,5 y Tit 2,13). Clarifica por qué cristianos primitivos dieron 
a las palabras de Jesús un rango de autoridad igual a la Escritura del A.T. 
Además la convicción de que Jesús ocupa rango divino como Yavé da razón de 
otras nociones cristológicas como su preexistencia, su papel en la creación y 
como el venidero juez y salvador escatológico. No cabe una cristología «más 
elevada» que la que no duda en designar a Jesús por el supremo término reli¬ 
gioso «Señor» y aplicarle los pasajes del A.T. griego en que este término se 
usaba para traducir el nombre más numinoso del Dios de Israel 117 . En concre¬ 
to la teología paulina es indisoluble de su cristología. El Evangelio de Dios, 
que ha anunciado, es el mensaje del Dios que estaba en Cristo reconciliando 
al mundo consigo (2 Cor 5,18-19) 118 . 


115 Cf. V. H. Neufeld, The Earliest Christian Confessions. NTTS 5 (Leiden 1963) pp. 41 y 
67-68. 

116 Ya textos de Qumrán muestran la aplicación del hebreo ‘adon o del arameo mure / marya 
para Yavé como el Señor. Cf. J. A. Fitzmyer, ‘The Qumran Scrolls and the New Testament after 
Forty Years’, RQum 13 (1988) 609-620, en p. 615- 

117 Cf. Capes (Tübingen 1992) pp. 88-89, 114-115 y 184-186. 

118 Cf. R. Trevijano, ‘El misterio de Dios en las comunidades paulinas’, ETrin 21 (1987) 
345-367, en pp. 360 y 365-366. 
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El Hijo, Sabiduría y Logos de Dios 

Mt 11,25-27 es una de las declaraciones más claras de la filiación única de 
Jesús y del origen trascendente que fundan la posibilidad de su acción revelado¬ 
ra 119 . Jesús es el Hijo de Dios en sentido propio, personal y exclusivo. Esto se 
ha dicho en un medio judío, aunque a primera vista contradice el concepto judío 
de Dios 120 . Tampoco esta teología del Hijo de Dios tiene analogía en el hele¬ 
nismo, que no conocía el monoteísmo personal del judaismo. El kerygma neo- 
testamentario del Hijo de Dios es un dato específicamente cristiano que no 
puede explicarse por presupuestos ni judíos ni helenísticos. Los primeros teólo¬ 
gos cristianos, que eran judíos, han creado una doctrina enteramente nueva por¬ 
que los hechos les han obligado a ello. Datos ónticos como la resurrección y el 
nacimiento virginal. Datos funcionales como la actividad de enseñanza de Jesús, 
los milagros y la pasión 121 . 

Hay dos series de expresiones fundamentales en las tradiciones cristoló- 
gicas, pues la filiación de Jesús es presentada en el N.T. de dos maneras dife¬ 
rentes: 

Una, según la cual Jesús es hecho hijo de Dios al ser exaltado (con claro 
sentido mesiánico), en la línea del A.T. Otra que confiesa la fe en la filiación 
divina de Jesús refiriéndola a su origen eterno en Dios. En la primera, es el 
caso de Hch 13,33, que cita al Sal 2,7b dentro de la cristología de exaltación 
(la entronización mesiánica) y no en el marco de la cristología de preexisten¬ 
cia. Heb 1,5 y 5,5 aplican la misma cita a la filiación divina del Mesías refi¬ 
riéndola a la exaltación celeste de Cristo. Las citas traspasan derásicamente el 
salmo a la exaltación celeste de Jesús, consecuencia de su resurrección, que 
viene así a ser considerada su entronización como Mesías hijo de Dios 122 . Esta 
primera serie habla de la constitución de Jesús como Hijo de Dios (cf. Rom 1, 
3-4) y arraiga en la explicación mesiánica de textos como 2 Sam 7,14; Sal 2,8; 
89,27. 


119 Cf. González de Cardedal (Madrid 3 1993) p. 101. 

120 Si bien Capes (Tübingen 1922) pp. 28-31, observa atinadamente que el monoteísmo 
judío precristiano no era el monoteísmo unitario de rabinos posteriores; sino que parece haber 
entendido la unidad de Dios dentro de una multiplicidad. Los discípulos de Jesús estaban ya pre¬ 
parados, dentro de una perspectiva monoteística judía, a ver en el Mesías una manifestación de 
Dios. Lo que necesitaban como catalizador, para identificar a Jesús como esta manifestación divi¬ 
na, se lo proveyó la resurrección y subsiguientes apariciones del Señor resucitado. 

121 Cf. Lindeskog, NT 1962, pp. 144-146 y 148-151. 

122 Cf. A. del Agua Pérez, ‘Procedimientos derásicos del Sal 2,7b en el Nuevo Testamento: 
«Tu eres mi hijo, yo te he engendrado hoy», EBib 42 (1984) 391-414, en pp. 410-414. 
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Otra, que procede predominantemente del judaismo helenístico (especula¬ 
ción de Sabiduría y Logos) y designa a Jesús, ya antes de su existencia terrena, 
como Hijo de Dios. La cristología de la preexistencia, que se expresa en fórmu¬ 
las tradicionales de envío (Gal 4,4-5; Rom 8,3-4; Jn 3,16-17; 1 Jn 4,9) y en 
discursos sapienciales (Flp 2,6-11; Jn 1,1-18) o hímnicos (Col 1,15-20; Ef 1,3- 
14), es presupuesta, recibida y provista de acentos propios por Pablo y sus discí¬ 
pulos y por la tradición joánica 123 . 

La tradición sapiencial daba la posibilidad de expresar aspectos determina¬ 
dos, que no quedaban claramente formulados por otros títulos y motivos utiliza¬ 
dos en el N.T. Sin embargo, no hay una línea unitaria de desarrollo en la recep¬ 
ción cristológica de tradiciones sapienciales. 

Una representación de la Sabiduría personificada es la que pasa a primer 
plano cuando Cristo es descrito como mensajero de la Sabiduría y aún como su 
personificación (Le 7,31-35; 11,29-32; 11,49-52; 13,34-35par). Las expresiones 
cristológicas sapienciales de Q se ligan a la actividad del Jesús terreno e impli¬ 
can una interpretación de su destino, con ayuda del modelo de la Sabiduría 
rechazada. Los retoques redaccionales de Mateo muestran que acentúa esta iden¬ 
tificación de Jesús con la Sabiduría (Mt 11,19.28-30; 23,34). 

También se habla de la Sabiduría de un modo no personal, objetivado, en 
relación con Cristo cuando el acontecimiento de Cristo es interpretado como lo 
planeado por la sabiduría de Dios, que como acontecimiento revelado es ahora 
objeto de la predicación y de la fe (Le 10,21-22/Mt 11,25-27; 1 Cor 2,6-10). 

La representación de la Sabiduría hipostasiada de Dios es la base de las 
expresiones sobre Cristo como preexistente. Queda descrito como ser divino con 
los atributos de la Sabiduría en sus funciones de mediador de la creación y de la 
salvación (1 Cor 8,6; Col 1,15-20; Heb 1,2-3; Jn 1,1-18). Son afirmaciones que 
cualifican al Señor ensalzado como el que siempre estaba cabe Dios y participó 
en la creación del mundo, del que es ahora Señor. Hay una línea de continuidad 
entre una serie de expresiones neotestamentarias sobre la preexistencia de Jesús 
y las especulaciones sapienciales sobre los atributos divinos personificados en su 
relación con el mundo creado. En este sentido 1 Cor 8,6 entronca con Prov 3,19; 
8,22-31; Sab 9,1-2.9; Eclo 24,3. Hay precedentes de 1 Cor 10,4 en Filón y el 
Pseudo-Filón. En Rom 10,6-7 se encuentra la misma alusión a Dt 30,12-14 
que ya Bar 3,28-30 aplica a la sabiduría. Sab 9,10 ofrece un precedente a Gal 4, 
4 y Rom 8,3. La idea de preexistencia arraiga pues en una doctrina muy elabo- 


123 Cf. H. Merklein, ‘Zur Entstehung der urchristlichen Aussage vom práexistenten Sohn 
Gottes’, en: G. Dautzenberger - H. Merklein - K. Müller (ed.), Zur Geschichte des XJrchristentums. 
QD 87 (Freiburg 1979) 33-62, en pp. 33-37. 
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rada de la Sabiduría divina. Tales representaciones, a las que el Apóstol recurre 
con relativa frecuencia, podrían darse en la comunidad cristiana antes de Pablo 
(si bien opinamos que Flp 2,5-11 no es un himno prepaulino), en su posteridad 
(Col 1,15-18) y paralelamente (Jn) 124 . 

Sin embargo, el concepto de Sabiduría no llegó a cuajar como título cristo- 
lógico. Puede que resultase problemático en el mundo griego aplicar a la perso¬ 
na masculina de Jesús el título femenino de la Sophia hipostasiada. La alternan¬ 
cia de Sabiduría como madre y del Logos como hijo no es sólo una representación 
peculiar de Filón, sino que tiene un amplio trasfondo en el mundo ambiente 
religioso sincretista. Textos gnósticos posteriores reduplicaron la función mater¬ 
na de Sophia, haciendo a la superior ( Protennoia ) madre de Cristo y a la inferior 
madre del Demiurgo. Fue un paso cargado de futuro que el prólogo de Jn reco¬ 
giese el título Logos, en vez de Sophia, traspasando las expresiones sobre Sophia 
al Logos, como ya había hecho la tradición judeo-helenista. El desarrollo de la 
cristología-Logos en el s. II pudo edificarse sobre esa síntesis de tradición sapien¬ 
cial veterotestamentaria-judía y de tradición filosófica helenística 125 . 

En el primer evangelio canónico escrito, Marcos predica el acontecimiento 
divino anunciado y realizado por Jesucristo Hijo de Dios, quien cumple la fun¬ 
ción reservada al Cristo y se manifiesta en su trascendencia ontológica de Hijo 
de Dios. Me 1,1 aporta una indicación del plan general de la obra 126 , centrada 
en dos confesiones de fe: la del portavoz de los discípulos judíos, que reconoce a 
Jesús como el Cristo (Me 8,29) y la del centurión pagano que, al pie de la cruz, 
profesa su fe en el Hijo de Dios (Me 15,39). Ya antes de esta segunda confesión, 
el mismo Jesús, en el centro del judaismo oficial presto a condenarlo, se revela 
como el Hijo del Bendito y anuncia su venida gloriosa como Hijo del hombre 
ensalzado (Me 14,61-62) 127 . Había precedido la doble revelación del Padre: en 
el bautismo (Me 1,11) y en la trasfiguración (Me 9,7). El climax en el desarro¬ 
llo cristológico del N.T. es alcanzado por el último de los canónicos, Jn. El 
Logos es Dios en Dios, mediador de creación y portador de revelación. Jn 1,14 
llegó a ser el texto más influyente en la historia del dogma. Cristo aparece como 
la Palabra de Dios definitiva. Es principalmente la encarnación del Logos lo que 
ocupa el centro de la reflexión teológica. Lo peculiarmente joánico queda en la 


124 Cf. E. Schweizer, ‘Zur Herkunft der Práexistenzvorstellung bei Paulus’, en: Neotestamen- 
tica. Deutsche und englische Aufsatze 1951-1963 (Zürich 1963) 105-109 (= EvTh 19 (1959) 65-70). 

125 Cf. H. von Lips, ‘Christus ais Sophia? Weisheitliche Traditionen in der urchristlichen 
Christologie’, en: C. Breytenbach - H. Paulsen (ed.), Anfdnge der Christologie. Festschrift für 
F. Hahn (Gottingen 1991) 75-95, en pp. 85-95. 

126 Cf. R. Trevijano, ‘El plan del evangelio de S. Marcos’, Burgense 14 (1973) 9-40. 

127 Cf. Trevijano (Burgos 1971) p. 239- 
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síntesis de Logos y sárx. El concepto de Logos no ha obliterado el verdadero 
retrato de la humanidad de Cristo 128 . 

Sabio, Sacerdote, Mesías, son tres tipos que corresponden a la valoración de 
un aspecto particular de la tradición judía. En la persona de Jesús se encuentran 
fundidos los principales temas de esta tradición. Los primeros escritores del cris¬ 
tianismo primitivo han presentado a Jesús como sabio, maestro, rabino, como 
profeta y rey, como Rey-Mesías. También como sacerdote y sacrificio perfecto 129 . 
En el N.T. Cristo tiene un significado central que corresponde no sólo al del 
Mesías judío, sino también al del Templo y el culto, al de la Torá y la Sabidu- 


SUMARIO 

Llamamos mesianismo a la esperanza de salvación escatológica, como reali¬ 
zación de Dios por medio de una figura salvífica. Lo distinguimos del «mesia¬ 
nismo» regio: la esperanza de un futuro mejor puesta en el rey o la dinastía, 
como instrumentos de Dios, para una salvación histórica próxima o imprecisa. 
Si bien la transición del «mesianismo regio» al escatológico es muy fluida y se 
mantiene la ambigüedad en los intentos históricos para forzar su realización. 
Ambos derivan del ideal de realeza del antiguo Israel. El Mesías es el rey ideal 
proyectado en el futuro definitivo. 

Con David como prototipo, la expectativa del rey ideal pudo renovarse en 
diversas intronizaciones o en reinados como los de Ezequías y Josías. Tras el fin 
del reino de Judá, el exilio y el regreso, pudo animar ilusiones de restauración 
con Zorobabel; pero muchos judíos se fueron conformando con la comunidad 
religiosa, nacional y teocrática, en torno al Segundo Templo y su culto sacerdo¬ 
tal, acomodándose en los buenos tiempos a un régimen político multinacional. 
En tiempos difíciles ello dio origen a una alternancia o combinación de «mesia- 
nismos» davídico y sacerdotal. 

La esperanza en el régimen real de Yavé acaba por desembocar en la esca- 
tología, a medida que las ilusiones de restauración quedan confrontadas con la 


128 Cf. Grillmeier (London/Oxford 2 1975) pp. 26-32. 

129 Cf. J. Neusner, Le Judaísme a Vaube du Christianisme (París 1986) pp. 59-51, quien sos¬ 
tiene que las tres corrientes se fundían también en el ejército mesiánico de Bar Kochba y en la 
comunidad esenia de Qumrán. 

130 Cf. N. A. Dahl, ‘Christ, Creation and the Church’, en: W. D. Davies - D. Daube (ed.), 
The Background of the New Testament and its Eschatology. Studies in Honour of C. H. Dodd (Cambrid¬ 
ge 1954) 422-443, en p. 431. 
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dura realidad de la historia. La masa del pueblo sigue soñando en obtener ven¬ 
ganza de sus opresores en el ámbito político, terreno. Otros alimentan expecta¬ 
tivas más religiosas y de un carácter transmundano creciente. Si el Dt-Is man¬ 
tiene todavía la conexión con los sucesos históricos, el Trito-Is subraya el aspecto 
milagroso de la salvación definitiva. En una tercera línea, la redención final 
acaba por verse como una trasfiguración celeste, una vez que el mundo presente 
deje lugar al venidero. 

Esta pluralidad de perspectivas sobre la realización final del Reino de Dios 
puede contar o no con una figura humana mediadora. El Mesías no es parte 
indispensable de la esperanza escatológica judía. No aparece en una serie de 
escritos bíblicos tardíos ni en varios pseudepígrafos. En tiempos de bonanza, 
hubo quienes se dieron por satisfechos con las instituciones de la comunidad 
teocrática (Eclo). Otros, en tiempos de crisis, confiaron como vindicación divina 
en un dominio universal de los piadosos (Dn), esperaron la resurrección (Dn, 
2 Mac) o la inmortalidad bienaventurada (Sab). Mientras Jub centra el dominio 
mundial en la posteridad de Jacob, AsMos espera la ascensión de Israel al cielo. 
No hay figura mesiánica en la guerra escatológica de 1QM. 

La pervivencia de la expectación de un Mesías nacional queda asegurada 
por la excitación y aún levantamientos suscitados por figuras históricas desde 
Zorobabel hasta Bar Kochba. Ha dejado también testimonios literarios (LXX, 
Targumes, OrSyb, PsSol, Testl2P, plegarias y literatura rabínica). El mismo Jose- 
fo, que nos da noticia de intentos anteriores a la primera guerra judía, atestigua 
que el incentivo para esta provino de un texto bíblico entendido como oráculo 
mesiánico. 

La tradición sacerdotal y el comienzo de la dinastía hasmonea pudieron lle¬ 
var a una conjugación del mesianismo regio con uno sacerdotal o, en reacción 
contra los Hasmoneos, a una separación y subordinación del uno al otro (Qum- 
rán, Testl2P). En la documentación de Qumrán entran en escena el Profeta, el 
Mesías de Israel y el Mesías de Aarón. 

El Profeta del tiempo final (Dt 18,15), esperado por los medios populares, 
no acaba de encajar en la revalorización de Moisés y la interpretación de la Torá 
por los escribas; pero aún aquí deja su huella en la espera del retorno de Elias 
(Mal 3,23-24; Eclo 48,10-11) como heraldo de los tiempos mesiánicos. El theo- 
logoumenon de que Elias debía venir primero, debió servir de objección al recono¬ 
cimiento de la mesianidad de Jesús (Me 9,11-13). Los Sinópticos, pero no Jn, 
responden atribuyendo al Bautista el papel de Elias. Aparte de esto, parece que 
los sectarios de Qumrán identificaron con el Profeta a su fundador, el Maestro 
de Justicia. La secta conoce también un liberador angélico, el Melquisedec celes¬ 
te, análogo al Hijo del hombre de otras tradiciones. 
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El Hijo del hombre, originalmente símbolo del Pueblo de Dios (Dn 7), 
sufriente y vindicado, pasa a identificarse con su figura representativa (Henoc en 
las Similitudines). Como éste, es preexistente, reservado en los cielos hasta su 
manifestación al fin de los días, como representante mesiánico de Israel para 
ejercer el juicio divino escatológico. En 4Esd y 2Bar queda identificado con el 
Mesías davídico. 

El Siervo de Yavé del Dt-Is, maestro y predicador, luz de salvación para 
todas las gentes, que sufre en propiciación por los pecadores, es un verdadero 
mediador de salvación mediante la conversión religiosa y moral. Es una figura 
que recapitula el entero movimiento profético. 

Desde Judas el Galileo hace irrupción violenta el ideal teocrático que 
desembocará en el movimiento zelote, varios conatos de levantamiento y las dos 
grandes guerras judías, sin duda animadas por la excitación mesiánica. Esta per¬ 
sistió entre ambas, como lo muestran, entre otros datos, el intento de Jonatán 
en Cirenaíca y la gran sublevación de los judíos de los antiguos dominios de los 
Lágidas bajo Trajano. La corroboran literariamente 2Bar, 4Esd y OrSyb V. Tras 
lós repetidos fracasos, la Misná recordará al Mesías como simple elemento tradi¬ 
cional de su Jerusalén imaginaria, alternativa simbólica de la histórica desapare¬ 
cida. El judaismo talmúdico tendrá en cuenta al Mesías, con variedad de opinio¬ 
nes, en sus especulaciones sobre el futuro. 

En este cuadro histórico, precediendo en tres decenios a la primera gran 
explosión, se sitúa la entrada en escena de Jesús. Su conciencia de filiación divi¬ 
na y de ser el mediador definitivo de salvación es el punto de partida de la cris- 
tología, que arranca de la fe pascual y es resultado del mismo proceso interpre¬ 
tativo por el que se recogieron las tradiciones de Jesús. Las apariciones del 
Resucitado dan su impulso inicial a la cristología de ensalzamiento. 

Jesús fue un maestro de autoridad única y su enseñanza marca la vida cris¬ 
tiana y la misión de la Iglesia. Se alinea con los profetas, pero delimita su tiem¬ 
po de cumplimiento del de preparación profética. Las gentes llegaron a recono¬ 
cerle como profeta, como antes al Bautista. El cristianismo antiguo lo presenta 
como nuevo Moisés que sobrepuja al primero. Es el Profeta escatológico. 

La creencia prepascual en Jesús Mesías es el presupuesto de la cristología 
desarrollada desde la fe en la resurrección. Jesús había esquivado una compren¬ 
sión política de su mesianismo; pero fue a la muerte por este reconocimiento. 
Ya en vida se le aclamó como el Mesías Hijo de David. Había combinado su 
mensaje con las expectativas puestas sobre el Hijo del hombre. Se había identi¬ 
ficado con el destino de la figura derivada de Dn 7. Ya en su vida terrena, había 
comenzado a realizar la misión del Siervo de Yavé. El cristianismo primitivo 
recurrió, pues, a esta figura profética para interpretar el acontecimiento de Jesús. 
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La primitiva confesión cristiana Kyrios Iesus explica no sólo que el cristia¬ 
nismo primitivo vea en el acontecimiento de Cristo la culminación y la clave 
hermenéutica del A.T. sino que se le apliquen textos del A.T. originalmente 
reservados a Yavé. Implica una comprensión de Jesucristo en unidad de rango 
divino con el Dios del A.T. y a la par en distinción personal. Esa identidad y 
distinción se expresa también con el título Hijo de Dios. Ello lleva muy pronto 
a añadir la cristología de preexistencia y de función cósmica a la de soteriología 
y de culminación escatológica. Para elaborar la primera se recurrió a la tradición 
bíblica de la Sabiduría y de la Palabra de Dios y a la tradición judeo-helenista 
del Logos. Para la segunda prestaron su contribución los cantos del Siervo y la 
figura del Hijo del hombre escatológico. 




Capítulo XII 

KATHOLIKÉ EKKLESÍA 


La religión cristiana nace de la judía al confesar el cumplimiento de las pro¬ 
mesas salvíficas del Dios de Israel en el último y decisivo acontecimiento salvífico: 
el de Jesús. Las confesiones Iesus Christós, Kyrtos Iesus, vinculan la esperanza y expe¬ 
riencias de Israel, que se expresan en el A.T., con la historia de Jesús l . Pero, aun¬ 
que inicialmente pudiera ser considerada como una secta judía más (Hch 24,5) 2 y 
los cristianos llegaran a sentirse el Israel de Dios (Gal 6,16) 3 , el desplazamiento 
del Toracentrismo por el Cristocentrismo daba origen a la segunda gran religión 
monoteísta en la historia de la humanidad. Además el mensaje cristiano, dirigido 
originalmente a los judíos y sólo en un segundo estadio (aunque casi inmediato) a 
los paganos (cf. Rom 1,16; Hch 28,23-28) 4 , encontró poca acogida en los prime¬ 
ros (cf. Rom 9-11); a la par que, comenzando por los prosélitos, tenía relativo 
éxito entre paganos (cf. 1 Tes 1,9-10). La nueva solidaridad religiosa se encontró 
pronto en la situación paradójica de saberse intensiva y extensivamente heredera 
espiritual de Israel; pero, invirtiendo la imagen de Rom 11,17-24, rama desgajada 
del olivo nacional judío y sin raigambre en ninguna otra tradición 5 . 


1 Cf. T. Holtz, ‘Das Alte Testament und das Bekenntnis der frühen Gemeinde zu Jesús 
Christus’, en: Gescbichte und Theologie des Urchristentums. Gesammelte Aufsatze. WUNT 57 (Tübin- 
gen 1991) 92-105, en p. 105. 

2 Cf. R. A. Markus, ‘The Problem of Self-Defmition: From Sect to Church’, en: E. P. San- 
ders (ed.), Jewish and Christian Self-Definition, I. The Sbaping of Cbristianity in tbe Second and Tbird 
Centuries (London 1980) 1-15. 

3 Cf. P. Richardson, Israel in tbe Apostolic Church (Cambridge 1969) pp. 195-206. 

4 Cf. R. Trevijano, ‘La misión de la iglesia primitiva y los mandatos del Señor en los evan¬ 
gelios’, Salmant 25 (1978) 5-36. 

5 Cf. R. Trevijano, ‘Ministerio y Regla de fe’, en: S. del Cura (ed.), Ministerio, Tradición y 
Regla de fe en los tres primeros siglos. Teología del Sacerdocio, 21 (Burgos 1990) 79-126, en p. 99- 
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1 

EL EVANGELIO DE JESUCRISTO 

Los testigos predicadores 

Lucas alude en el prólogo de su evangelio (Le 1,1-4) a su método de traba¬ 
jo. Después de que ya muchos habían emprendido el reanudar la narración de 
los acontecimientos, él también se propuso una investigación ordenada desde el 
principio y ponerla por escrito para confirmar su catequesis. La crítica moderna 
ha identificado dos de sus fuentes escritas: Me y «Q». 

Tan importante, o más, es lo que Lucas nos dice sobre la fuente primordial 
de todas esas tradiciones escritas previas. «Lo que nos han trasmitido los que 
desde el comienzo fueron testigos oculares, hechos servidores de la Palabra» 
(Le 1,3). Lo que han contado los que fueron discípulos o conocieron personal¬ 
mente al Jesús terreno; pero que no narraban como simples cronistas, sino en su 
calidad de misioneros evangélicos. Es decir que, ya en su origen el material 
evangélico integra lo que caracteriza a los mismos evangelios escritos: el ser pre¬ 
dicaciones sobre elementos biográficos e históricos, desde una concepción teoló¬ 
gica y con miras misionales y catequéticas 6 . 


Los Doce y los Apóstoles 

Los Doce fueron un círculo de testigos cualificados del Resucitado 
(1 Cor 15, 5). Hay que contar con que fueron ya una realidad importante en 
el ministerio de Jesús. Lo confirma tanto la tradición de elección (Me 3,13-19 
y par) y de misión de los Doce (Me 6,6b-13 y par) como el logion de Mt 19, 
28/Lc 22,30. 

Sin embargo, como colectivo y por un proceso en el que la muerte debió 
tener pronto su parte (cf. Hch 12,2), desaparecen pronto de escena. Quedan de 
ellos en primera línea Cefas (1 Cor 15,5; Gal 1,18; 2,7-9) y Juan (Gal 2,9). 

Primeramente distintos (1 Cor 15,5 y 7), la identificación de los Doce con 
«los apóstoles» apunta pronto (Gal 1,19); pero es, sobre todo, resultado de una 
reflexión posterior. Si se denominaba apóstoles a los comisionados por iglesias 
para la obra misionera (cf. Hch 13,1-3; 14,4.14), merecían mucho más el título 
aquellos cuyo comisión evangelizadora procedía del mismo Jesús (Me 6,30; 


6 Cf. R. Trevijano, ‘Tradición y teología en los orígenes cristianos’, RET 30 (1990) 5-28, en 

pp. 19-20. 
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Le 6,13). Con el paso del tiempo se valora a estos «Doce Apóstoles» como el 
eslabón entre Jesucristo y la Iglesia posterior (Apoc 21,14). 

La concepción lucana sobre los Doce Apóstoles (Le 6,13), testigos del 
ministerio terreno y de la resurrección del Señor (Hch 1,21-22), es, pues, resul¬ 
tado de una larga evolución. Los Apóstoles fueron originalmente un grupo dis¬ 
tinto del de los Doce; aunque los del comienzo habían sido también testigos del 
Resucitado (1 Cor 15,7.9). Cuando Pablo se da cuenta de que su apostolado 
comienza a ser cuestionado (1 Cor 1,1; 9,1; 15,9), con posterioridad a 1 Tes, 
Flp y Flm, desarrolla una teología del apostolado en la que insiste sobre la elec¬ 
ción divina y el encargo de Cristo resucitado (Gal 1,1.11-12.15-16; Rom 1,1.5). 
El título se aplicaba a comisionados eclesiásticos (Hch 14,4.14) o simplemente a 
misioneros (1 Tes 2,7; Rom 16,7) o delegados de comunidades (Flp 2,25; 
2 Cor 8, 23). Por entonces y después sigue habiendo apóstoles, que acaso fueron 
misioneros itinerantes carismáticos, y que, por una u otra razón, pueden ser 
denunciados como «falsos apóstoles» (2 Cor 11,13). Por ello se hará cada vez 
más necesario su discernimiento (Ap 2,2). 

La Didakloé , un documento cristiano muy antiguo, anterior a algunos escri¬ 
tos del N.T. aunque no integrado en éste, da normas para discernir a unos após¬ 
toles que no vienen enviados por líderes eclesiásticos o comunidades conocidas; 
ni acreditados por cartas de recomendación ya usuales al dirigirse a comunida¬ 
des constituidas (cf. 2 Cor 3,1; Hch 18,27). Según Did 11,3-6, la comunidad 
ha se saber discernir a unos apóstoles cuyo carisma se confunde con el profético. 
Las normas de discernimiento se reducen al desinterés y al estar de paso. Hasta 
el tiempo de Did debió haber muchos apóstoles, no como portadores de un ofi¬ 
cio firme, sino como «pneumáticos», llamados por el Espíritu a la misión y 
legitimados sólo por su mensaje y conducta 7 . Es muy tentador comparar a estos 
itinerantes con los «ángeles» y profetas, que vendrán y os darán lo suyo y voso¬ 
tros les daréis de lo vuestro, del Evangelio de Tomas (EvTom ) log. 88. Acaso refle¬ 
jo de una situación que podría ser la de Siria oriental 8 . 


7 Cf. G. Sass, ‘Die Apostel in der Didache’, en: In Memoriam Ernst Lohmeyer. Hrsg. von 
W. Schmauch (Stuttgart 1951) 233-239, quien los ve como los últimos de los apóstoles proce¬ 
dentes de comunidades galileas. 

8 S. Giet, ‘Coutume, évolution, droit canon. A propos de deux passages de la Didache’, 
RDC 16 (1966) 118-132, propone retrasar esta situación a comienzos o hacia mediados del s. II. 
Nos parece más acertado K. Niederwimmer, Die Didache. Kommentar zu den Apostolischen 
Vátern, I (Gottingen 1989) pp. 210-211, al entender que la antigua tradición {11,4-12} hablaba 
de carismáticos itinerantes, apóstoles y profetas (lo que podía valer entre Siria y Palestina todavía 
en los últimos decenios del s. I). En tiempo del didaquista ya sólo hay profetas y maestros itine¬ 
rantes que aspiran a sedentarizarse. 
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Clemente Romano ( 1 Clem 5,3-7; 44,1-2), a fines del s. I, y Policarpo de 
Esmirna {Phil 6,3; 9,2), en el segundo o tercer decenio del s. II, conocen el 
apostolado como una institución del pasado. Entre ambos, o antes, el Pseudo- 
Bernabé presupone el arraigo del apostolado en la vida de Jesús {Bern 5,9); aun¬ 
que ya se acerca a una limitación a los Doce ( Bern 8,3). Hermas ve a los apósto¬ 
les como pertenecientes al pasado (VA III 5,1); pese a que usa el término en 
sentido amplio y, fuera de Sim IX 17,1, los menciona siempre junto con los 
maestros {Sim IX 15,4; 16,5; 25,2). 

A lo largo del s. II se desarrollan tres líneas principales en la apreciación 
de los apóstoles. En la tradición judeocristiana, los apóstoles llegan a ser, tras 
Jesús mismo, el punto de partida de una cadena de tradición (Papías de Hie- 
rápolis, Polícrates de Efeso, Policarpo de Esmirna). Una perspectiva helenísti¬ 
ca tiende en cambio a una visión idealizada de los apóstoles como «hombres 
divinos», viajeros y taumaturgos. Es la que ha fraguado sobre todo en los 
variados Hechos Apócrifos de Apóstoles. Si- bien estas narraciones podrían derivar 
ocasionalmente de tradiciones eclesiásticas locales, son muchos lós casos en 
que las han originado. La Iglesia de los gentiles ha hecho apóstoles de los 
paganos a los Doce discípulos enviados por Jesús a Israel (Mt 10,5-6). El tem¬ 
prano arranque de esta visión retrospectiva de los Doce como misioneros del 
mundo no se encuentra en Me (13,10; 14,9), sino en Mt 28, 19. Comienza a 
desarrollarse en obras como la Ascls 3,13-14; Kerygma Petrou (citado por Cle¬ 
mente Alejandrino, Strom VI 43,3) y Epístola Apostolorum (c. 30 copto). La 
misma convicción queda atestiguada por el apologista Aristides de Atenas 
{Apol 2). Luego la hagiografía novelesca se combina a veces con la ideología 
gnóstica. En esta tercera línea los apóstoles ocupan del lugar de iniciados del 
Dios revelador. Han pasado a ser compartes divinas de Cristo. Es el caso de 
Tomás «el Mellizo» en el Evangelio de Pomas log. 13 9 . Son, después del Señor, 
quienes abren el camino del retorno del espiritual a la esfera divina de donde 
procede. Una vez superado el gnosticismo, la tradición eclesiástica sobre los 
apóstoles no se limita a las narraciones populares. Desde el s. II son para la 
conciencia cristiana el punto decisivo del paso histórico desde Jesucristo a su 
Iglesia 10 . 


9 Cf. R. Trevijano, ‘Santiago el Justo y Tomás el Mellizo (Evangelio de Tomás, Log. 12 y 
13)’, Salmant 39 (1992) 193-215, en pp. 202-212. 

10 Cf. R. Trevijano, ‘Apóstol-Apostolado’ en: A. Di Berardino (ed.), DPAC I (Salamanca 
1991) 181-182. 
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Kerygma y catequesis 

Aunque hayamos de corregirla con muchos matices u , sigue siendo válida 
la bipolaridad entre kerygma y catequesis. 

El kerygma consiste en el anuncio de ciertos acontecimientos (lo referente 
a Jesús) y el significado que se les atribuye (teológico, soteriológico, etc.), prin¬ 
cipalmente por referencias al A.T. Los acontecimientos de Jesús reciben su senti¬ 
do trascendente como realización del plan salvador de Dios y cumplimiento de 
las promesas bíblicas con este recurso a la Escritura, leída a su vez desde la clave 
de interpretación que ofrece ese mismo acontecimiento de Cristo. La primitiva 
confesión de fe cristiana (el núcleo de predicación) recogida por san Pablo en 
1 Cor 15,1-5, así como los relatos lucanos de Hch 8,26-38; 17,2-3 y 18,24-28 
se fundan en ese mismo principio. No sólo Pablo y Lucas, también Heb y 
Jn construyen sobre este plano. La Iglesia primitiva estaba, pues, abocada por 
los mismos términos del kerygma a una formidable tarea de investigación bíbli¬ 
ca 12 . Como hemos señalado ya anteriormente, el kerygma neotestamentario se 
apoya en el pesher cristiano. 

Hasta bien entrado el s. II la catequesis, tanto la de la tradición doctrinal 
como la parenética, reposa más sobre una tradición viva que sobre un canon 
escriturístico del N.T. Es el caso de las palabras del Señor citadas por los deno¬ 
minados Padres Apostólicos. Se advierte que se apoyan más sobre una tradición 
catequética que sobre los evangelios escritos 13 . Mediado ya el s. II, se observa 
algo parecido en escritos del filósofo y mártir san Justino. Su descripción del 
bautismo y de la eucaristía proviene de la tradición litúrgica. Su enseñanza moral 
procede de un esquema catequético tradicional l4 . Sin embargo, ya Justino y sus 
discípulos usaron los evangelios sinópticos para componer catecismos y manua¬ 
les eclesiásticos y más tarde Taciano compuso una armonía completa en la que 
incorporaba a Jn 15 . 


11 Cf. J. I. H. Me Donald, Kerygma and Didache. The articulation and structure of the earliest 
Christian message. SNTS MS 37 (Cambridge 1980) pp. 1-11. 

12 Cf. C. H. Dodd, According to the Scriptures. The Sub-structure of New Testament Theology 
(London 1952) pp. 11-28. 

13 Cf. H. Koster, Synoptische Überlieferung bei den Apostolischen Vatern. TU 65 (Berlín 1957) 
p. 238. 

14 Cf. J. Daniélou, Message évangélique et Culture hellénistique aux IT et IIP stecles (Tournai 
1961) pp. 133-134. 

15 Cf. A. J. Bellirmmi, The Sayings of Jesús in the Writings ofjustin Martyr (Leiden 1967) pp. 139- 
142. Según M. É. Boismard, Le Diatessaron: De Tatien a Justin. EB NS 15 (París 1992) pp. 155-157, 
ya Justino citaba los evangelios según una armonía evangélica, que había incorporado los cuatro 
canónicos. 
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De las confesiones de fe a los credos 

Las confesiones de fe se estructuraron en una, dos o tres cláusulas. Como 
corresponde al cristocentrismo, la confesión cristológica tuvo su propio desa¬ 
rrollo. El Kyrios lesus del kerygma (1 Cor 12,3; Rom 1,4) repercutió en dis¬ 
cursos sapienciales y en el uso litúrgico (Flp 2,6-11; 1 Tim 6,15-16). Ignacio 
de Antioquía recoge algunas de sus formulaciones (Eph 18,2; Smyr 1,1-2). 
La de Tral 9,1-2 está ya precisada como regla de fe por su particular insisten¬ 
cia antidocetista. Mediado el s. II, Justino ilustra la persistencia de confesio¬ 
nes cristológicas junto a las trinitarias. Antes de éstas, hemos de notar las 
confesiones semiformales de estructura bipartita, como las expresiones de 

1 Cor 8,6, 1 Tim 2,5-6; 6,13-14, 2 Tim 4,1. Son, sin embargo, las confesio¬ 
nes trinitarias (pocas y desconexas en el N.T.: 1 Tes 5,18-19; 1 Cor 12,4-6, 

2 Cor 1,21-22; 13,13; Mt 28,19) las que darán la pauta para la elaboración 
de los credos l6 . 

En los dos primeros siglos aún no se conocía un credo declaratorio usado 
en el bautismo. Las meras referencias a las tres personas divinas eran ampliadas en 
las interrogaciones bautismales por epítetos o cláusulas adicionales. La triple 
afirmación del bautizado, que precedía cada inmersión, constituía la sola confe¬ 
sión de fe bautismal. Por el bautismo la confesión trinitaria era, pues, el sustra¬ 
to de la tradición doctrinal cristiana. En él quedaban encajados los sumarios 
catequéticos. Ya se advierte en Did 7,1; 1 Clem 46,6 e Ignacio, Magn 13,1. Los 
textos de Justino (1 Apol 6,2; 46; 61,3.10; 65, 3) traslucen la fidelidad con que 
reproduce el kerygma primitivo, sin vincularlo a las necesidades polémicas o 
apologéticas, ni colorearlo con su propia teología filosófica 17 . Apoyándose en 
formulaciones de estructura triádica, Ireneo insiste en que la fe de la Iglesia es 
una y la misma en todas partes. La «regla de la verdad» es el contenido doctri¬ 
nal de la fe cristiana, en cuanto trasmitida en la Iglesia católica 18 . Idéntica y 
coherente en todas partes, en contraste con las variadas enseñanzas de los herejes 
gnósticos. Las cuestiones bautismales, aún en su variedad expresiva, confirman 
esa unidad de la fe eclesiástica. Acaban por dar origen a los sumarios credales, 
trasmitidos oficialmente en el curso de la catequesis previa al bautismo. Estos 

16 Cf. J. N. D. Kelly, Primitivos credos cristianos (Salamanca 1980) pp. 30-39- 

17 Cf. Kelly (Salamanca 1980) pp. 58-68 y 95-99- 

18 Cuando, a fines del s. II, san Ireneo de Lyon habla de la «regla de la verdad» ( Adversas 
Haereses I 1,19-20) entiende la Escritura; pero tiene en mente lo equivalente a nuestros símbolos. 
No es un «libro», sino algo coincidente con el libro (la Escritura), una suma doctrinal, que existe 
independientemente. Según Ireneo, en el bautismo se «recibe» esta suma doctrinal. Cf. F. Katten- 
busch, Das Apostolische Symbol. Seine Entstehung, sein geschichtliches Sinn, seine ursprüngliche Stellung im 
Kulltus und in der Theologie , II (Darmstadt 1962 = Leipzig 1900) pp. 26-27. 
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credos bautismales 19 conservan la estructura triádica, pero con la lógica abun¬ 
dancia de expresiones en la cláusula intermedia referida a los hechos salvíficos 
de Cristo. Hay que buscar su origen en la combinación de una confesión terna¬ 
ria más equilibrada y una cláusula cristológica más desarrollada. La combinación 
pudo haberse hecho de otra manera. Lo muestra un texto de Ireneo, en el que la 
cláusula cristológica queda vinculada con el credo trinitario como el objeto de 
la obra profética del Espíritu. 

En efecto la Iglesia diseminada por el orbe entero hasta los confines de 
la tierra, ha recibido de los Apóstoles y de sus discípulos esa fe en un Dios 
Padre todopoderoso, «que hizo cielo, tierra, mar y cuanto hay en ellos», y en 
un Cristo Jesús Hijo de Dios, encarnado por nuestra salvación, y en el Espí¬ 
ritu Santo, que predicó por los profetas los planes de Dios, la venida, la 
generación desde la Virgen, la pasión y resurrección desde los muertos y 
la ascensión en carne a los cielos del bien-amado Jesucristo Nuestro Señor, 
su venida para «recapitular todo» [cf. Ef 1,10] y resucitar toda naturaleza 
carnal humana, para que ante Cristo Jesús Nuestro Señor, Dios, Salvador y 
Rey, conforme al beneplácito del Padre invisible, «se doble toda rodilla de 
los celestes, terrestres e infernales, toda lengua le confíese» [cf. Flp 2,10-11] 
y juzgue justamente a todos. Para que envíe al fuego eterno a todos los «espi¬ 
rituales malvados», los ángeles transgresores y que se hicieron apóstatas y los 
hombres impíos, injustos, inicuos y blasfemos. Y, en cambio, conceda el 
lugar del premio y envuelva en gloria eterna a los justos y santos, que hayan 
guardado sus preceptos y perseverado en su amor, unos desde el principio, 
otros desde el arrepentimiento, dándoles la vida incorruptible (Adversas Hae- 
reses {AH} I 10,1) 

Con posterioridad también la tercera cláusula quedó enriquecida, con ele¬ 
mentos sobre la acción santificadora del Espíritu y la mediación salvífica de la 
Iglesia. La mención de la Iglesia en la tercera interrogación bautismal queda 
atestiguada hacia el cambio del siglo II al III por Tertuliano, y la Tradición Apos¬ 
tólica de Hipólito. La eclesiología había comenzado a desempeñar un papel más 
distintivo a mediados del siglo II, cuando la diferencia entre la «gran Iglesia» y 
las sectas se hizo más y más notoria. 

La derivación de nuestros credos declaratorios (el «Símbolo apostólico y el 
Niceno-Constantinopolitano) de la catequesis bautismal y la «disciplina del arca¬ 
no» vigente durante el s. III explica que no haya en ellos mención del «misterio 


19 La designación de la confesión bautismal como Symbolum sólo queda atestiguada desde el 
s. IV. Cf. A. Hahn - G. L. Hahn, Bibliothek der Symbole und Glaubensregeln der Alten Kirche (Hildes- 
heim 1962 = Breslau 3 1897) p. 2. 
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de nuestra fe» (la eucaristía). El neófito se encontraba, al menos teóricamente, 
con la gran sorpresa de su primera comunión en su primera participación en la 
«liturgia de los fieles» a continuación de su bautismo. 


2 

LA TRADICIÓN Y LAS TRADICIONES 

La tradición cristiana de y sobre Jesús se ha trasmitido en formas orales 
(cf. 1 Tes 4,1) y escritas (cf. 2 Tes 2,15). En los mismos escritos del corpus pauli¬ 
no podemos distinguirla por su contenido en doctrinal (1 Cor 15,1-7), moral 
(1 Tes 4,1; 2 Tes 3,6) y litúrgica (1 Cor 11,23-26). Lucas es quien presta una 
atención más explícita a las tradiciones históricas (Le 1,1-4; Hch 1,1-2). 

Pablo, educado en el rabinismo 20 , se apoya en las tradiciones recibidas 
(1 Cor 15,3; Rom 6,17). Como Apóstol de Jesucristo (Gal 1,11-12.15-16) se 
sabe capacitado para trasmitir esa tradición por la autoridad del Señor resucita¬ 
do; pero distingue cuidadosamente entre la tradición firme y su explicación o 
aplicación condicionada temporalmente (1 Cor 7,12) 21 . Es un dato que ha de 
saber valorar la investigación crítica de la tradición evangélica para matizar la 
opinión común: que, entre el 60 y el 120, se trasmite con fidelidad desde 
la autoridad apostólica espiritual; pero, con libertad soberana, se actualiza (kerig- 
mática y parenéticamente) lo trasmitido. 

Una generación más y todavía Papías cree tener un criterio de discerni¬ 
miento de la autenticidad de tradiciones orales o escritas, al derivarlas de los 
discípulos del Señor por sólo dos eslabones de intermediarios fidedignos 
(cf. Eusebio, HE III 39,3-4). Pero Papías trasluce un interés más bien historicis- 
ta y recoge información miscelánea, que debía ser en su mayor parte de escaso 
interés para las cuestiones doctrinales que empezaban a plantearse. Esta apela¬ 
ción a la apostolicidad por genealogía de trasmisión se encuentra también en los 
gnósticos. Probablemente por eso los eclesiásticos posteriores sólo recurrieron a 
«tradiciones de los presbíteros» para especulaciones teológicas. En oposición al 


20 Cf. J. Bonsirven, Exégése rabbinique et exégése paulinienne (París 1938) pp. 324 y 348-330; 
W. D. Davies, Paul and Rabbinic Judaism. Some Rabbinic Elements in Pauline Theology (London 1958) 
pp. 321-324; E. P. Sanders, Paul and Palestinian Judaism. A Comparison ofPatterns of Religión (Lon¬ 
don 1977) pp. 543-556. 

21 Cf. B. Gerhardsson, The Origins of the Gospel Tradition (London 1979) pp. 33-41; 
P. Richardson - P. Gooch, ‘Logia of Jesu in 1 Corinthians’, en: D. Wenham (ed.), Gospel Perspecti- 
ves. The Jesús Tradition Outside the Gospels (Sheffield 1984) 39-62; D. Wenham, ‘Paul’s use of Jesús 
Tradition: Three Samples’, en: Ibid. , 7-37. 
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gnosticismo, los católicos localizaron de modo creciente la tradición en la regla 
de fe de la predicación apostólica y los escritos recibidos como apostólicos o 
derivados de un varón apostólico. La cadena de tradición católica quedará cons¬ 
tituida por los sucesores de los apóstoles (listas de obispos), garantes de la conti¬ 
nuidad en la trasmisión de la tradición apostólica 22 . 


Las tradiciones de dichos y hechos 

La trasmisión se hizo en diversas formas literarias. En diversos contextos asoma 
una tradición de dichos sueltos (cf. 1 Cor 7,10/Mc 10,11-12). Estos dichos (logia) 
debieron trasmitirse habitualmente agrupados en colecciones con recursos mnemo- 
técnicos y compilaciones temáticas. Hay amplias muestras en el material de dichos 
común a Mt y Le, pero ausente en Me: la tradición «Q», lo mismo que en el con¬ 
junto de la tradición sinóptica y aún en la joánica. Es un amplio material que se 
incrementa si añadimos los dichos trasmitidos al margen de los escritos canónicos y 
que por eso se denominan «no escritos» (agrapha). Los conocemos por citas de escri¬ 
tores cristianos más tardíos o los documentos denominados apócrifos. Muchos que 
se habían perdido han vuelto a salir a la luz desde fines del s. XVIII y de modo 
llamativo gracias al descubrimiento de los códices de Nag Hammadi (NHC) (1945). 

Los documentos canónicos y apócrifos nos dejan percibir que se hicieron 
pronto colecciones de parábolas (cf. Me 4,3-9-26-32). También se agruparon 
episodios de controversias (cf. Me 2,1-3,6) y escenas de milagros (cf. Me 4,35- 
5,43). Los relatos de la Pasión debieron fraguar pronto, como parece reclamarlo 
1 Cor 11, 23-26, con reseñas autónomas que se traslucen en la misma variedad 
de las cuatro narraciones canónicas. 

Sería extraño que no se intentase muy pronto la colocación de estos mate¬ 
riales en esbozos del ministerio. Es lo que hacen ya, con notable variedad las 
tradiciones sinópticas y el contraste se hace mayor en contejo con la tradición 
joánica. Aunque el esbozo de Hch 10,37-43 sea redacción lucana, puede ser un 
eco de la práctica de predicadores de la primera generación. 


Libros canónicos y apócrifos 

Las tradiciones sacras de Israel habían ido fraguando durante unos diez 
siglos. La intensa producción de literatura pseudepígrafa de los siglos II y I a.C. 

22 Cf. R. Trevijano, ‘La obra de Papías y sus noticias sobre Me y Mt’, Salmant 41 (1994) 
181-212, en p. 210. 
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y I d.C. no intentaba hacer la competencia a una Escritura sagrada en la que se 
apoyaba. La Biblia estaba prácticamente cerrada. Los saduceos y los samaritanos 
se habían adelantado al reducirla al Pentateuco. El judaismo rabínico fijó su 
canon hebreo a fines del s. I. El cristianismo heredó de hecho del judaismo hele¬ 
nístico un canon un poco más amplio del A.T. La Biblia de los LXX es también 
la Sagrada Escritura de la Iglesia primitiva. 

Si recordamos la viva controversia entre judíos y cristianos de las primeras 
generaciones y la sensibilidad antijudía de muchos habitantes del mundo greco- 
romano, entendemos también que cristianos venidos del paganismo se rebelasen 
contra lo judío de su reciente tradición. Ya el Pseudo-Bernabé tiene que esfor¬ 
zarse para sacar partido del A.T., recurriendo a la explicación alegórica 23 . Mar- 
ción no quiere este recurso. Toma pie en la letra del A.T. para contraponer el 
Dios de los judíos al Dios de Jesucristo y rechaza la Ley y los Profetas y todas 
las obras del Dios creador, inferior, que contrapone al verdadero «Dios descono¬ 
cido» que nos ha dado a conocer Jesucristo 24 . Otros gnósticos cristianos, con 
soluciones no tan tajantes, expresan esa misma rebelión contra un judaismo que 
se mira desde fuera; pero que se quiere arrancar de dentro 25 . 

Al mismo tiempo, la Iglesia tuvo que delimitar el canon de su propia tra¬ 
dición. Las tradiciones orales sobre Jesús y su mensaje no sólo dan la clave para 
la plena comprensión de las antiguas Escrituras, sino que comienzan pronto a 
fijarse por escrito. Las principales paulinas estaban ya reunidas en una colec¬ 
ción para fin del s. I. Los Sinópticos tenían una amplia aceptación a comienzos 
del s. II, de la que no disfrutaban los evangelios rivales ( EvHeb , EvEg , EvTom 
etc), si es que ya existían por entonces. Algunos de los escritos neotestamenta- 
rios fueron escritos intencionalmente para más de una comunidad (Gal 1,2; 
Col 4,16; 1-2 Pe, Sant, Jds. Lo hizo también el autor del Ap (1,4), que tiene 
su libro por análogo a las Escrituras (Ap 22,18-19). Las iglesias se habían inter¬ 
cambiado sus escritos fundacionales; pero algunos otros se habían añadido des¬ 
pués. Cuando ha pasado ya la generación de los apóstoles y discípulos de após¬ 
toles, sigue habiendo profetas y maestros carismáticos. Habría que localizar 
entre ellos a los que quieren actualizar el legado apostólico, ocultándose bajo la 
pseudonimia 26 . Lo mismo habían hecho dentro del judaismo los que continua¬ 
ron de un modo nuevo el profetismo veterotestamentario, componiendo la lite- 


23 Cf. Kl. Wengst, Tradition und Tbeologie der Barnabasbriefe (Berlin/New York 1971) 
pp. 71-99. 

24 Cf. E. C. Blackman, Marcion and his Influence (London 1948) pp. 113-127. 

25 Cf. S. Pétrement, Le Dieu séparé. Les origines du gnosticisme (Paris 1984) pp. 23-45. 

26 Cf. D. G. Meade, Pseudonymity and Canon. An Investigation into the Relationship of Authors- 
hip and Authority in Jewish and Earliest Christian Tradition (Tübingen 1986) pp. 103-216. 
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ratura pseudepígrafa 27 . Los autores de las deuteropaulinas y de las Pastorales 
son paulinistas inspirados. También comenzó a desarrollarse una exuberante lite¬ 
ratura apócrifa. Algunos eran claramente producción de la fantasía devota o 
cauce de la propaganda gnóstica; pero había documentos que manipulaban la 
misma tradición sobre la que se habían redactado los primeros evangelios, como 
es el caso del EvTom 28 . Lo admirable es que entre esta confusión, y en menos de 
un siglo, las iglesias se pusiesen básicamente de acuerdo sobre el catálogo de los 
libros recibidos como N.T. 29 . Al limitarlos a Le y Pablo revisados, Marción no 
inventó la idea de canon, sino que hizo más consciente a la Iglesia de cuál era el 
suyo 30 . 

Los primeros cristianos (predicadores y autores del N.T.) trabajaron tam¬ 
bién los dichos y hechos de Jesús como acción salvífica y como tradición santa. 
La autoridad conferida a esas palabras no era tal por estar contenidas en un libro 
ya santo (Mt y Le intentan mejorar y combinar los datos sobre Jesús de Me y 
«Q»), sino porque proceden de Jesús 31 . A esa tradición le aplicaron en parte los 
mismos métodos con que trataban las Escrituras del A.T. Principios (veneración 
de la Palabra de Jesús), procedimientos y formas literarias que culminaron con 
el reconocimiento del N.T. como Escritura, como inspirado y canónico. Recono¬ 
cimiento que lleva a la constitución del canon del N.T. 32 . 

El canon del N.T. fue el resultado de un proceso largo y gradual durante 
el que los libros considerados como autoritativos, inspirados y apostólicos fueron 
seleccionados de un conjunto más amplio. Sólo a fines del s. II queda claro que 
líderes como Ireneo de Lyon y Serapión de Antioquía discutían conscientemente 
cuestiones de canon y al hacerlo se remiten primariamente a tradiciones eclesiás¬ 
ticas más antiguas. La más temprana colección canónica implica que los que la 
reunieron o aceptaron entendían que los libros proponían esencialmente el 


27 Cf. W. Speyer, Die literarische Fdlschungen in Altertum. Ein Versuch ihrer Deutung (München 
1971) pp. 150-152, distingue entre las falsificaciones literarias y la «pseudepigrafía religiosa 
auténtica». 

28 Cf. R. Trevijano, ‘Gnosticismo y hermenéutica (Evangelio de Tomás, logion 1)’, Salmant 
26 (1979) 51-74. 

29 Cf. H. von Campenhausen, Die Entstehung der christlichen Bibel (Tübingen 1968) pp. 377- 
384; I. Frank, Der Sinn der Kanonbildung. Eine historisch-theologische Untersuchung der Zeit vom 1 Cle- 
mensbrief bis Irenáus von Lyon (Freiburg/Basel/Wien 1971) pp. 203-212; K. H. Ohlig, Die theologis- 
che Begrü'ndung des neutestamentlichen Kanons in der alten Kirche (Dusseldorf 1972) pp. 240-243. 

30 Cf. Blackman (London 1948) pp. 23-41. 

31 Cf. A. Piñero, ‘Cómo y por qué se formó el Nuevo Testamento: el canon neotestamenta- 
rio’, en: A. Piñero (ed.), Orígenes del cristianismo. Antecedentes y primeros pasos (Córdoba / Madrid 
1991) 339-397, en PP . 343. 

32 Cf. D. Muñoz León, Derds. Los caminos y sentidos de la palabra divina en la Escritura. Derás 
targúmico y derás neotestamentario. Bibliotheca Hispana Biblica, 12 (Madrid 1987) p. 547. 
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mismo mensaje. El desarrollo del canon y de la teología cristiana están estrecha¬ 
mente interrelacionados. Hablando en general había un núcleo común de libros 
aceptados por los cristianos unidos al menos por 1) el rechazo del docetismo, 
2) su aceptación del A.T. y 3) su creencia de que la revelación de Dios era acce¬ 
sible a todos los hombres y no sólo para una elite. Que la mayoría de los cristia¬ 
nos aceptaban tales libros queda probado por el hecho de que también los maes¬ 
tros gnósticos hicieron uso de ellos, así como de sus propios documentos 
esotéricos. El proceso de canonización era, al menos en parte, un proceso de 
reconocimiento de lo que era desde hacía tiempo una situación de hecho. Entre 
los grupos que se atenían a la fe tradicional, el criterio primario era el uso tra¬ 
dicional 33 . Las comunidades que se sabían solidarias de una misma fe, se reco¬ 
nocieron también como receptoras para su culto comunitario básicamente de 
unos mismos libros y desde un tiempo inmemorial, identificable con los propios 
orígenes. Esto pudo conducir al criterio de apostolicidad, aunque fuese indirec¬ 
ta, y también a mantener la recepción de documentos pseudónimos más recientes. 

De las grandes colecciones de antigua literatura cristiana, que se hicieron 
en la época prenicena, sólo nos han llegado unas pocas fuera del N.T. Las colec¬ 
ciones del N.T. han tenido doble importancia para la historia de la trasmisión 
de la literatura prenicena. Por un lado han protegido de modo temporal o per¬ 
manente un número no pequeño de escritos primitivos cristianos. Hoy el N.T. 
abarca 27 libros. Sin embargo, algunos manuscritos contienen otros, hasta un 
total de 10 más. Por otro lado, al devaluar los restantes escritos y colecciones, 
en particular los que parecían hacer una competencia directa a los recibidos 
como canónicos, el conjunto de los apócrifos, ha contribuido a su ruina 34 . 

La pérdida ha debido ser considerable; pero, como en el caso de los pseu- 
depígrafos judíos, un número relevante y suficientemente significativo siguió 
trasmitiéndose desde la antigüedad a nuestros días. La prueba más llamativa de 
lo prolongado de la afición a esta literatura queda en la peculiaridad de su tras¬ 
misión manuscrita, que muestra múltiples reelaboraciones, ampliaciones y abre¬ 
viaciones. Casi podría decirse que cada manuscrito ofrece su propio texto 35 . La 
investigación en olvidados fondos orientales ha permitido descubrir desde fines 
del s. XVIII obras que se creían perdidas. En el s. XIX y ya en el XX se ha 


33 Cf. R. M. Grant, ‘The New Testament Canon’, en: P. R. Ackroyd, - C. F. Evans, The 
Cambridge History of the Bible. 1. From the Beginnings to Jerome (Cambridge 1970) 284-308, en 
pp. 284-286. 

34 Cf. A. von Harnack, Geschichte der altchristliche Literatur bis Eusebias 1/1 (Leipzig 2 1958 = 
1893) p. xxix. 

35 Cf. O. Bardenhewer, Geschichte der Altkirchlichen Literatur, I (Darmstadt 1962 = Freiburg 
1913) p. 500. 
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añadido lo proporcionado por papiros egipcios; pero ha sido sobre todo el descu¬ 
brimiento casual de la biblioteca copta de Nag Hammadi (NHC), en el Alto 
Egipto, con su amplia colección de apócrifos gnósticos lo que ha revolucionado 
los estudios sobre la literatura cristiana antigua. Contra la opinión, antes preva- 
lente, que veía todos los evangelios apócrifos como producidos con posterioridad 
a los escritos canónicos, se ha argüido que materiales evangélicos independientes 
de los escritos canónicos pudieron haber sobrevivido bien dentro del s. II 36 . 
Esto nos parece que va quedando claro desde la publicación del EvTom en 1959; 
si bien, entre los primeros estudiosos del documento, muchos sostuvieron que 
todo su material deriva de los Sinópticos 37 . Por el extremo contrario, a otros les 
ha parecido que casi dos milenios de discriminación de los tachados como «here¬ 
jes» por los Padres iba a llegar a su fin. Si esas «herejías» no eran simplemente 
desviaciones secundarias de una ortodoxia establecida, sino que resultaron de 
desarrollos en las comunidades cristianas, tan tempranos como la misión pauli¬ 
na, también sus evangelios podían reclamar ser continuaciones genuinas de los 
estadios más tempranos de la formación de las tradiciones sobre Jesús. Se ha 
sostenido que sólo en la segunda mitad del s. II los cristianos «católicos» y 
«heréticos» comenzaron a distinguirse más claramente entre sí. Habría evange¬ 
lios no canónicos correspondientes a un período más temprano, en que esas líneas 
divisorias no habían sido trazadas aún. Aún reconociendo que hubo controver¬ 
sias, y algunas claramente visibles ya a mediados del s. I, se ha alegado que los 
que intervenían en ellas tenían en común, en amplia medida, las tradiciones 
sobre Jesús. Según esto, las tradiciones evangélicas más tempranas y los escritos 
evangélicos contienen las semillas tanto de la herejía como de la ortodoxia pos¬ 
terior y sólo el prejuicio dogmático puede afirmar que los escritos canónicos tie¬ 
nen un reclamo exclusivo al origen apostólico y por lo tanto prioridad histórica. 
Admitimos que la literatura evangélica debe haber comenzado con colecciones 
menores de materiales sobre Jesús, que luego llevó a la composición de escritos 
evangélicos, tanto los canónicos como los llamados apócrifos. Se puede seguir un 
desarrollo histórico que culminó con el intento, sólo logrado parcialmente, de 
crear un solo evangelio para la iglesia (el Diatessaron de Taciano). Koester da una 
importancia central a la fuente sinóptica Q, a tres documentos de Nag Hamma¬ 
di (EvTom, Dialogo del Salvador y Apócrifo de Santiago) y a dos evangelios frag¬ 
mentarios descubiertos antes (Evangelio Desconocido de PEgerton 2 y el Evangelio 
de Pedro), que le parecen haber contribuido a la primera fase de la literatura 


36 Cf. Koester (Berlín 1937) pp. 257-267. 

37 A un cuarto de siglo de la primera proliferación de estudios, C. M. Tuckett, Nag Ham¬ 
madi and tbe Gospel Tradition. Synoptic Tradition in the Nag Hammadi Library (Edinburgh 1986) 
pp. 149-162, concluye que no hay prueba de uso de fuentes presinópticas en los textos de Nag 
Hammadi, con la posible excepción del EvTom. 
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evangélica. Esto sin contar los escritos evangélicos que dependen a la par de 
estos evangelios más tempranos y de los canónicos 38 . Sin embargo, la presunta 
antigüedad de estos documentos nos parece muy discutible. Pensamos que, en 
su redacción actual, ninguno de los tres documentos de Nag Hammadi antes 
citados puede datarse antes de mediados del s. II. 

Creemos que el análisis sistemático de W. Bauer 39 sobre la indistinción de 
ortodoxia y herejía en el cristianismo más antiguo y los trabajos de Koester, 
J. M. Robinson 40 , C. W. Hedrick 41 y otros (de la «escuela exegética america¬ 
na») están acarreando un cambio de enfoque significativo en los estudios y vul¬ 
garizaciones sobre los orígenes cristianos comparable, por lo menos, con lo que 
representó J. C. Baur y la Escuela de Tubinga a lo largo del s. XIX con su expli¬ 
cación dialéctica de los orígenes del cristianismo: judeocristianismo petrino 
(tesis), cristianismo paulino libre de la Ley (antítesis) y el catolicismo primitivo 
de Lc/Hch (síntesis). Koester ha cuidado de puntualizar que los argumentos que 
presenta sobre una fecha temprana de ciertos apócrifos y logia no amenazan la 
autoridad de los canónicos, sino que sean los únicos con autoridad para registrar 
la historia de los comienzos del cristianismo 42 . Sin embargo, es fácil notar en la 
actualidad intentos de divulgación de los evangelios apócrifos, como recuperados 
pese a los esfuerzos de los poderes eclesiásticos por destruirlos o marginarlos, 
con la pretensión de darnos el verdadero rostro de Jesús, reprimido por la insta¬ 
lación eclesiástica como factor de poder político, social y cultural 43 . Por otro 
lado la reconstrucción de un «Jesús a la carta» desde presupuestos ideológicos, 
que parecía fenómeno del s. XIX, ha vuelto a reiterarse en nuestra generación 44 . 

Opinamos que un planteamiento como el propugnado por Bauer y Koester 
(difundido entre otros muchos/as por E. Pagels 45 ) implica un doble reto. Es por 


38 Cf. H. Koester, Ancient Christian Gospels. Their History and Development (London / Phila- 
delphia, Pa. 1990) pp. xxix-xxxi. 

39 Cf. W. Bauer, Rechtgldubigkeit und Ketzerei im áltesten Christentum (Tübingen 2 1964) 
pp. 231-242. 

40 Cf. J. M. Robinson, ‘The Study of the Historical Jesús after Nag Hammadi’, en: C. W. 
Hedrick (ed.), The Historical Jesús and the Rejected Gospels. Semeia, 44 (Atlanta, Georgia 1988) 45- 
55. 

41 Cf. C. W. Hedrick, ‘The Tyranny of the Synoptic Jesús’, en: Hedrick (Atlanta, Georgia 
1988 ) 1 - 8 . 

42 Cf. H. Koester, ‘Une production de la communauté chrétienne: les paroles du Seigneur’, 
en: H. Koester - F. Bovon, Genese de PÉcriture chrétienne (Tournhout 1991) 23-58, en pp. 55-56. 

43 Cf. R. Trevijano, ‘Fuentes para el conocimiento científico de Jesucristo’, en: O. González 
de Cardedal .Jesucristo hoy. Cursos de verano El Escorial 1989 (Madrid 1990) 67-79, en p. 74. 

44 Cf. R. Trevijano, ‘Littérature apocryphe et Nouveau Testament’, RICathP 45 (1993) 
7-19, en p. 18. 

45 Cf. E. Pagels, The Gnostic Gospels (London 1980) pp. xxii-xxiv. 
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un lado un incentivo para que el exegeta y teólogo confesional salga por los fue¬ 
ros de un texto sagrado delimitado por un canon. Hay que optar entre el Jesús 
descrito en Heb 1,1 o un Jesús tan complejo, confuso y hasta contradictorio, 
que puedan derivar de él, como interpretaciones históricamente «auténticas», 
ebionismo, docetismo, gnosticismo o catolicismo. Cierto que la primera opción 
es dogmática; pero no hay opción de respuesta última a las cuestiones funda¬ 
mentales que no sea metafísica. Por otro lado, si el reto se plantea en la misma 
reconstrucción histórica de los orígenes cristianos, no se puede considerar un 
lujo de especialistas el acceso a toda la documentación relevante. Aunque sólo 
sea para poder precisar con conocimiento de causa dónde queda esa relevancia. 
El EvTom log. 17, que lo presenta como dicho de Jesús, ayuda a reconstruir la 
trayectoria compleja del texto «escriturístico» citado por Pablo en 1 Cor 2,9 46 . 

Entre las obras que suelen catalogarse como literatura apócrifa neotesta- 
mentaria se distinguen dos grupos muy diferentes según el objetivo perseguido 
por sus autores: a) unos de origen herético, especialmente gnóstico; b) otros de 
providencia ortodoxa con una finalidad de edificación: ficciones poéticas o legen¬ 
darias piadosas, destinadas a satisfacer la curiosidad de los cristianos más preo¬ 
cupados por saber lo que no dice el texto sagrado que de ahondar lo que enseña. 
Los motivos que provocaron la composición de los apócrifos propiamente dichos 
no fueron siempre los mismos. No hay que excluir por principio, sobre todo en 
el caso de los evangelios, que pueda tratarse de obras que dispusieron, indepen¬ 
dientemente de los Sinópticos, de las mismas antiguas tradiciones; aunque son 
muchas los escritos compuestos por herejes, particularmente gnósticos, para dar 
crédito y autoridad a sus doctrinas. Los gnósticos se consideraban superiores, en 
cuanto depositarios de una tradición secreta que completaba, o aún sustituía, a 
la tradición común. La mayoría de los Evangelios y Hechos apócrifos represen¬ 
tan doctrinas peculiares heréticas y son obras destinadas a hacer propaganda de 
las herejías. Según S. Ireneo (AH I 20,1) los marcosianos tenían innumerables 
escritos apócrifos e inauténticos. Epifanio (Haer 26,12) dice que los «gnósticos» 
tenían miles. Un segundo grupo se retrotrae a ortodoxos. En parte pretenden 
combatir la herejía y en parte servir a la edificación. No es sorprendente que 
muy pronto brotasen ramas legendarias de los relatos históricos neotestamenta- 
rios. Precisamente el silencio del N.T. sobre la infancia y juventud de Jesús, la 
vida de su Madre y la historia posterior de sus apóstoles sirvió de incentivo a 
la fantasía piadosa. Con objetivo de edificación, el proceso creador de leyendas 
tuvo campo libre. La literatura anónima popular y pseudepígrafa pareció apun- 


46 Cf. R. Trevijano, ‘La valoración de los dichos no canónicos: el caso de 1 Cor. 2.9 y 
Ev. Tom log. 17’, en: E. A. Livingstone (ed.), Studia 'Patrística XXIV. Papers presented at the Ele- 
venth International Conference on Patristic Studies held in Oxford 1991 (Leuven 1993) 406-414. 
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tar a un vuelco de la «selección» dada por el N.T. El proceso de reinterpreta¬ 
ción incluye las diferentes «cristologías» los extremos más opuestos influyeron 
en el camino de en medio de la Iglesia 47 . 

3 

GARANTES Y TRASMISORES 

Asegurada la confesión de fe monoteísta y sus tradiciones sacras, una suce¬ 
sión de escribas, sabios, trasmisores y comentaristas, bastó para mantener la 
identidad judía expresada por determinadas observancias. El cristianismo en 
cambio tuvo en juego durante siglo o siglo y medio (según opiniones discrepan¬ 
tes) la identidad de su fe y de su tradición. Tratamos de ponderar quienes fue¬ 
ron los garantes de esta trasmisión. 

Hasta el fin del s. II, aparte del A.T. y su explicación cristiana, la entera 
masa de predicación y doctrina que apela a Jesucristo y a los Apóstoles es para- 
dosis. Es una tradición que no ha de entenderse como creada por una masa anó¬ 
nima e indiferenciada, sino como tarea de «funcionarios» responsables. Inicial¬ 
mente fueron aquellos testigos oculares que llegaron a ser «servidores de la 
Palabra» (Le 1,2). 


El Colegio Apostólico 

Se ha sostenido que los Doce habían memorizado las enseñanzas de Jesús y 
trasmitieron sus hechos y dichos como «palabra santa», ya en la primera comu¬ 
nidad de Jerusalén (Hch 2,42). El término original para la tradición evangélica 
habría sido «palabra de Dios» (lógos Theon ), como «Sagrada Escritura» en el judais¬ 
mo 48 . En la misma línea se ha explicado que en el primer período de la Iglesia 
los Doce son un collegium , que actúa en Jerusalén: como testigos de Jesús y ense¬ 
ñando en nombre de Cristo. Su testimonio habría sido de estricto carácter didác¬ 
tico, al estar basado en los actuales acontecimientos mesiánicos y sobre las Escri¬ 
turas. Los Doce hicieron sobre la «palabra del Señor» {lógos ton Kyríou) un trabajo 
del todo semejante al que que hizo el judaismo rabínico sobre las Escrituras y la 


47 Cf. A. Griilmeier, Christ in Christian Tradition. I. From the Apostolic Age to Chalcedon (451) 
(London/Oxford 2 1975) pp. 3-9- 

48 Cf. H. Riesenfeld, ‘The Gospel Tradition and its Beginnings’, en: The Gospel Tradition. 
Essays (Oxford 1970) 1-29, en pp. 20-21. 
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Torá oral. Una tarea que queda bien definida como «la doctrina (didakhé) de los 
apóstoles» (Hch 2,42) y «el ministerio (diakonía) de la Palabra» (Hch 6,4) 49 . 

Sin embargo, hemos de puntualizar que estas explicaciones apuran dema¬ 
siado las semejanzas con el judaismo rabínico. El del tiempo de Jesús nos resul¬ 
ta todavía poco conocido. Al desarrollar un paralelismo entre la actividad docente 
del colegio de los Doce y las academias rabínicas, se recurre a una reconstruc¬ 
ción desde datos posteriores. El mismo Lucas puede ser contemporáneo de los 
rabinos de Yabne o de Galilea. Sin duda, en el cuadro que traza en Hch de la 
comunidad primitiva de Jerusalén hay mucho de idealización posterior. 

Ver a Jesús como un rabino más y a los Doce como una academia rabínica 
es pasar por alto muchos datos sobre el proceso de trasmisión del mensaje cris¬ 
tiano. Es no tener en cuenta la libertad de que hacían gala los estudiosos de la 
Escritura del s. I en sus composiciones midrásicas. Estos planteamientos se 
entienden como una reacción válida contra los excesos de los «críticos forma¬ 
les». El método de la «historia de las formas», al atribuir la formación de las 
perícopas evangélicas, clasificables en diversas formas literarias, a las varias situa¬ 
ciones que viven (,Sitz im Leben) las comunidades primitivas (discurso misionero, 
controversia, apologética, catcquesis, culto), podía dejar abierta una brecha insal¬ 
vable entre el «Jesús de la historia» y el «Cristo de la fe». Llegar a ello es fácil 
desde el presupuesto de que las tradiciones evangélicas, tradiciones sobre Jesu¬ 
cristo, al ser predicaciones desde la fe, han transfigurado y, por lo tanto, desfi¬ 
gurado las tradiciones de Jesús. Si se radicaliza este presupuesto, reconstruir la 
figura del «Jesús histórico» es una tarea muy difícil y casi imposible. Sin embar¬ 
go la afirmación contraria de una estricta continuidad entre lo dicho y hecho 
por el Jesús terreno y lo presentado por los evangelistas, pasa por alto muchas 
veces el condicionamiento humano de esa trasmisión. Mérito de los críticos for¬ 
males y redaccionales ha sido llamar la atención sobre lo mucho que ha influido 
la misma libertad profética y los precedentes hagádicos en la trasmisión de las 
tradiciones evangélicas por las primitivas comunidades hasta la redacción de los 
evangelistas. 

Hoy día se busca una síntesis entre los extremos. La cristología neotesta- 
mentaria y eclesiástica queda atada comunicativamente al lenguaje inicial del 
fenómeno del Jesús histórico 50 . Por otra parte, el concepto de «Jesús histórico», 
referido a Jesús en la medida en que puede ser objeto de la investigación crítica 


49 Cf. B. Gerhardsson, Memory and Manuscript. Oral Tradition and Written Transmission in 
Rabbinic Judaism and Early Christianity (Copenhagen 2 1964) pp. 193-261. 

50 Cf. P. G. Müller, Der Traditionprozess im Neuen Testament. Kommunikationsanalytische Stu- 
dien zur V 'ersprachlichung des Jesusphanomens (Freiburg/Br. 1982) pp. 317. 
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histórica, ha de distinguirse del de «Jesús terreno», en el que estaba interesada 
la comunidad más temprana 51 . No hay que olvidar las limitaciones de la bús¬ 
queda de lo que realmente Jesús dijo e hizo durante su vida terrena. Nuestras 
fuentes no se escribieron con la mentalidad del positivismo histórico del s. XIX, 
con la pretensión de contarnos «lo que propiamente ocurrió». Los hechos 
y dichos «realmente» de Jesús (ipsissima facía e ipsissima verba lesu ), identificados 
muy diversamente según los criterios y presupuestos de los investigadores, no 
nos dan el todo Jesús que sólo es (parcialmente, cf. 1 Cor 13,12) accesible por 
la fe en la predicación neotestamentaria y eclesiástica. La delimitación de los 
primeros es un logro humano y como tal siempre revisable. Sólo en los escritos 
canónicos (independientemente del estadio histórico a que correspondan sus 
diversos elementos) 52 , encontrará el creyente la Palabra de Dios definitiva. 


Funciones comunitarias 

Sin determinarlo como término técnico, san Pablo llama en sus cartas 
«carismas» a diversos dones de Dios (1 Cor 1,7; 12,4) a distintos fieles (1 Cor 7, 
7; 12,9) para que sirvan a la edificación de la comunidad (1 Cor 12,31; 14,1- 
5.26). Si menciona el don de curaciones (1 Cor 12,28.30), también puede enten¬ 
der todo su plena entrega al servicio apostólico como un carisma (1 Tes 2,8; 
Rom 1,11). No hace distinción neta entre los dones que pudieron ser ocasiona¬ 
les, como las curaciones o los dones de lenguas (1 Cor 14,2-19 etc.) y de inter¬ 
pretación (1 Cor 14,26-28) y aquellos que derivaron en funciones permanentes, 
dando lugar a oficios o ministerios estables. Aún en una comunidad fuera de su 
influencia misionera, cuenta con que se dan varios de los carismas que ha mencio¬ 
nado en sus cartas (Rom 12,6-8): como profecía (1 Tes 5,20), diaconía (1 Cor 3,5), 
enseñanza (1 Cor 12,28-29), exhortación (1 Tes 2,3) y presidencia (1 Tes 5,12). 

Lo que parece primordial es la tríada de apóstoles, profetas y maestros, 
aunque quedan encabezando el recuerdo de poderes de milagros, gracias de cura¬ 
ciones, de asistencia, de gobierno, géneros de lenguas e interpretación (1 Cor 12, 
28-30). 

Una generación después, el paulinista autor de Ef sintetiza su retrospectiva 
de los comienzos de la Iglesia en la dualidad de apóstoles y profetas (Ef 2,20; 
3,5). Sin embargo, en su perspectiva de los dones del Ensalzado para el ministe- 

51 Cf. Grillmeier (London-Oxford 2 1975) pp. 3-9. 

52 La inspiración divina ha cubierto globalmente todas las etapas de lo que constituye la 
expresión escrita de la Tradición apostólica. Cf. P. Grelot, ‘La Tradition Apostolique’, RB 99 
(1992) 163-204 en p. 202. 
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rio de edificación de la comunidad cita también a apóstoles, profetas y maestros, 
aunque añade evangelistas y pastores (Ef 4,11). 

El Apóstol deja bien claro que sólo Cristo ha muerto por nosotros y que 
en su nombre hemos sido bautizados (1 Cor 1,13). En él quedan personificados 
los atributos salvíficos divinos. Jesucristo es sabiduría de Dios (1 Cor 1,24.30), 
poder de Dios (1 Cor 1,24), salvación (1 Tes 5,9), justicia, santificación y reden¬ 
ción (1 Cor 1,30). El es el Señor de la gloria (1 Cor 2,8) y del universo entero 
(Flp 2,10-11). Todos los demás que han intervenido en la fundación o creci¬ 
miento de las comunidades cristianas no son sino ministros de la fe (1 Cor 3,5), 
servidores de Cristo y administradores de los misterios de Dios (1 Cor 4,1). 

El tránsito entre las funciones carismáticas debió ser sumamente flexible. 
El relato de Hch 13-14 en que Bernabé y Pablo, apóstoles a la ida (14,4.14) 
hacen de profetas a la vuelta (14,22; cf. 15, 32), queda confirmado por la misión 
que lleva de regreso a Tesalónica (1 Tes 3,2-5) a Timoteo, cooperador apostólico 
de la fundación de la comunidad (1 Tes 2,7). El mismo Pablo alardea polémica¬ 
mente de su don de lenguas (1 Cor 14,28). Aunque por un lado insiste en recor¬ 
dar la diversidad de dones y ministerios, la especialidad de cada individuo 
(1 Cor 12,4-11.28-30), anima a aspirar a los mejores (1 Cor 12,31; 14,12), a los 
que rindan mayor servicio en la edificación de la comunidad 53 . 


Apóstoles, profetas y maestros 

La función específica de los apóstoles como misioneros fundadores de comu¬ 
nidad, debió ir cayendo en desuso una vez que las asambleas sinagogales se cerra¬ 
ron a la trasmisión del Evangelio y la hostilidad ambiental impedía su anuncio 
en otros lugares públicos. La denominación se mantuvo algún tiempo; pero apli¬ 
cándola a itinerantes que en realidad cumplían la función de profetas o maestros 
en las comunidades establecidas. En el s. II la difusión del cristianismo se hizo 
más bien de boca a boca. Aunque también datan de este siglo los primeros casos 
conocidos de maestros cristianos, como san Justino y Panteno, que cultivaron 
un proselitismo académico. 

La actividad profética mantenía su vigencia en las comunidades en las que 
fraguó la Didakbé. En cambio, los apóstoles eran ya cosa del pasado o, al menos, 
no desempeñaban una actividad importante 54 . La apelación alternativa de após- 


53 Cf. Trevijano, en: S. del Cura (Burgos 1990) pp. 111-112. 

54 Cf. R. Trevijano, ‘Profetas ambulantes’, en: A. Aparicio - J. Canals, Diccionario Teológico 
de la Vida Religiosa (Madrid 1989) 1425-1443, en p. 1427. 
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toles y profetas para estos itinerantes carismáticos, continúa en los avisos de Did 11, 
7-12. Encontramos el mismo criterio de discernimiento por la conducta que 
desarrolla con mayor amplitud Mt 7,15-27 55 , con insistencia en el desinterés. 
La función de estos profetas, como se desprende de los avisos, consistía en ense¬ 
ñanzas, amonestaciones y propuestas concretas. Lo sorprendente es que se da por 
supuesto que desempeñan el ministerio litúrgico: 

Dejad que los profetas hagan la acción de gracias cuanto quieran (10,7) 

Esto, al término de los modelos de plegaria, nos remite a una cierta liber¬ 
tad de improvisación dentro de un esquema básico. Más sorprendente todavía, si 
se contaba sólo con profetas totalmente desprendidos y muy de paso, que se 
hable de su sustento tratándoles como al clero del A.T.: 

Tomando toda primicia de los productos del lagar y de la era, de vacas 
y ovejas, se la darás a los profetas, porque ellos son vuestros sumos sacerdo¬ 
tes (13,3). 

El contexto inmediatamente anterior nos permite asistir a un proceso de 
sedentarización de un ministerio antes itinerante: 

Todo profeta auténtico que quiera instalarse entre vosotros, es digno 
de su sustento. Del mismo modo el maestro auténtico es también digno, 
como el obrero, de su sustento (13,1-2) 

Se completa así la tríada de 1 Cor 12,28. Los que vienen a adoctrinar, 
según Did 13, 1, son los apóstoles y profetas itinerantes. No se mencionaba ini¬ 
cialmente a los maestros 56 . Tampoco de Did 13,1 queda claro que los maestros 
hayan sido originalmente ministros itinerantes. Desde algunos puntos de vistas 
(predicación, misión, itinerancia), apóstoles y profetas constituyen una unidad. 
Bajo otras perspectivas (doctrina, carisma, falta de posesiones), profetas y maes¬ 
tros constituyen un conjunto 57 . 


55 J. A. Draper, ‘Torah and Troblesome Apostles in the Didache Community’, NT 33 (1991) 
347-372, ha sostenido que la Did es la regla comunitaria, en continuo proceso de desarrollo, de la 
comunidad de Mt. Alguna de sus partes reflejarían una situación presupuesta por Mt y otras 
podrían reflejar la situación posterior a la composición de Mt. 

56 Cf. U. Neymeyr, Die christlichen Lehrer im zweiten Jahrhundert. Ihre Lehrtdtigkeit, ihr Selbst- 
verstándnis und ihre Geschichte. SpVigChr 4 (Leiden 1989) pp. 139-141. 

57 Cf H. A. Stempel, ‘Der Lehrer in der «Lehre der Zwólf Apostel’, VigChr 34 (1980) 209- 
217, en pp. 212-213. 
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La función de los profetas, bastante poco deslindada de las tareas genéricas 
de amonestación, exhortación y consuelo (Cf. Hch 14,22; 15,32), mantuvo siem¬ 
pre su actualidad. No acabó de fraguar como título para un ministerio fijo. En 
parte por las fáciles contaminaciones con un profetismo oracular de tipo pagano. 
Hermas, que actúa en la comunidad cristiana de Roma en los primeros decenios 
del s. II, pese a su recepción y trasmisión de revelaciones, no reclama la posición 
de profeta, ni los nombra entre los dignatarios de la iglesia: apóstoles, epíscopos, 
maestros, diáconos (Vis III 5,1). El Mand XI del Pastor de Hermas, es testigo de 
la intrusión de la adivinación pagana en la comunidad y de su competición con la 
profecía cristiana, tal como había sido entendida en la Iglesia 58 . Prueba de ello 
es que, aún en ésta, se llega a poner el énfasis en el aspecto predictivo de la pro¬ 
fecía (cf. Tit 1,12), hasta el punto de que Ireneo e Hipólito definen la profecía 
con los mismos términos que usan los escritores paganos para la adivinación. El 
obispo pasó a ser la persona que tenía que conducir en primera línea la lucha 
contra el gnosticismo, mientras que los profetas caían en descrédito porque los 
herejes se servían de la figura del profeta 59 . Como además eran mayoritariamente 
ascetas, fallaba del todo para desenmascararles el criterio tradicional de la morali¬ 
dad. Cuando entró en escena el movimiento montañista (a partir del último cuar¬ 
to del s. II) 60 , con la pretensión de revitalizar el profetismo de los orígenes, los 
eclesiásticos chocaron pronto con la novedad del profetismo extático, más próxi¬ 
mo a la mántica pagana que a la tradición profética cristiana 61 . La profecía mon¬ 
tañista iba asociada a una ética extremadamente rigorista y al entusiasmo apoca¬ 
líptico. Con la condena del entusiasmo y éxtasis montañista, creció la tendencia a 
apoyarse más y más en formas racionales y didácticas de afirmación espiritual. El 
lugar de los profetas, como testigos de la verdad viva, fue ocupado por los maes¬ 
tros: catequistas, predicadores, estudiosos y teólogos. Tanto la creciente autoridad 
del ministerio jerárquico, como el reconocerlo cauce apropiado para la trasmisión 
de la verdad apostólica, fueron factores de la rápida desaparición de la función 
profética en la iglesia. Ireneo explica que la verdadera profecía había sido quitada 
de la iglesia como consecuencia de la batalla contra falsos profetas 62 . 


58 Cf. J. Reiling, Hermas and Christian Prophecy. A Study of the Eleventh Mándate. SpNT 37 
(Leiden 1973) pp. 171-173 y 11-12. 

59 Cf. H. Kraft, ‘Von Ende der urchristlichen Prophetie’, en: J. Panagopoulos (ed.), Prophetic 
Vocation in the New Testament and Today (Leiden 1977) 162-185, en pp. 181-183. 

60 Si bien el montañismo se puede entender como desarrollo de tendencias ya presentes en 
la Iglesia y en particular en Asia Menor. Cf. Chr. Trevett, ‘Apocalypse, Ignatius, Montanism: See- 
king the Seeds’, VigChr 43 (1989) 313-338. 

61 Cf J. Panagopoulos, ‘Die urchristliche Prophetie’, en: Panagopoulos (Leiden 1977) 1-32, 
en pp. 15-16. 

62 Cf D. Hill, New Testament Prophecy (London 1979) pp. 186-192. 
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En Hch 13,1 queda atestiguada una dualidad de profetas y maestros. 
Situando a Mt 23,8-10 en el mismo ámbito de tradición, la antioquena, podría¬ 
mos descubrir un círculo judeocristiano semejante al «protorrabinato» de tipo 
fariseo. Puede que las pretensiones de superioridad de este círculo tuvieran que 
ser reprimidas porque no encajaban con la comprensión exclusivamente cristo- 
céntrica de la comunidad; pero su influencia debió ser grande ya en la primera 
fase decisiva de la tradición 63 . Lo que está claro es que Pablo cuenta con ellos 
en sus comunidades (1 Cor 12,28; Gal 6,6) y en otras de mayoría de conversos 
del paganismo no fundadas por él (Rom 12,7). Como en el caso de los apóstoles 
carismáticos, la postura de los maestros pudo resultar a veces equívoca. Sant 3,1 
previene contra el afán de muchos por serlo. Heb 5,12 cuenta con ellos y cons¬ 
tata su necesidad. Las Pastorales previenen contra falsos maestros que enseñan 
doctrinas extrañas y a la par pretenden ser maestros de la Ley (1 Tim 1,4.7); 
pero no por eso deja de poner como punto de referencia a Pablo, visto como 
predicador, apóstol y maestro (1 Tim 2,7; 2 Tim 1,11) 64 . 

El autor de la Carta de Bernabé ', de comienzos del s. II, es un maestro, aun¬ 
que cuida de no arrogarse ese título (1,8; 4,9) 65 . Un maestro que trasmite una 
enseñanza tradicional, tratando de ser didáctico y sintiéndose responsable ante 
Dios de su aceptación y práctica: 

He pensado, pues, que si me ocupaba en trasmitiros parte de lo que yo 
he recibido, me servirá de recompensa el haber hecho un servicio a unos 
espíritus como los vuestros. Me he esforzado, pues, en enviaros esto poco, 
para que junto a la fe tengáis también conocimiento perfecto (1,5). 

Este conocimiento perfecto (teleta gnosis ) es una explicación alegórica y tipo¬ 
lógica del A.T. referido a Cristo y los cristianos. Lo que no le impide utilizar 
algunos textos muy literalmente para denunciar al judaismo. 

La continuidad en la función de los maestros se observa también en el Pas¬ 
tor de Hermas. Este combate ya especulaciones de maestros acreditados dentro 
de la comunidad; pero no parece que sea todavía el gnosticismo 66 . Son los maes- 


63 Cf. A. F. Zimmermann, Die Urchristlichen Lehrer. Studien zum Tradentenkreis der didáska- 
loi im frühen JJrchristentum (Tübingen 1984) pp. 158-189- 

64 Cf. M. Wolter, Die Pastoralbriefe ais Paulustradition FRLANT 146 (Góttingen 1988) 
pp. 243-270. 

65 Esto puede entenderse como recurso retórico. No parece que el autor se sitúe en la línea 
de tradición cristiana primitiva que tiene sus reservas respecto a los «maestros». Aunque Zimmer¬ 
mann (Tübingen 1984) pp. 209-211, estima que en el campo misional paulino se conoce la regla 
de Mt 23,8 y coloca en la misma línea a Bern 9,9; 18,1. 

66 Cf. L. W. Barnard, ‘Hermas, the Church and Judaism’, en: Studies in the Apostolic Fathers 
and their Background (Oxford 1966) 151-163, en pp. 155-156. 
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tros gnósticos, con sus alternativas doctrinales, tan variadas como contrapuestas 
al sentido obvio de la confesión de fe, los que más decisivamente contribuyen al 
descrédito de la función cuando se sitúa al margen de los otros ministerios res¬ 
ponsables. Lo que no impedirá que surja un nuevo tipo de maestros. Los que, 
llegados a la fe desde un trasfondo cultural y tras una búsqueda filosófica, abren 
escuela de una filosofía que es el cristianismo. Inauguran así una nueva etapa en 
la historia de la misión cristiana, la del proselitismo académico. Hombres que, 
como S. Justino o Panteno, integrados personalmente en la comunidad, la enri¬ 
quecen con su prestigio y un nuevo flujo de conversos. Es el caso también de 
Clemente y Orígenes, que, por sus audacias teológicas, suscitarán suspicacias y 
—en el caso del segundo— hasta dolorosas rupturas locales, pero sin llegar a 
quebrar su vinculación con la Católica. 


La tríada eclesiástica 

Lo primero que hace san Pablo en su paréntesis conclusiva de 1 Tes es una 
apelación al reconocimiento de los que han quedado a cargo de la comunidad. Los 
que la presiden en nombre del Señor, trabajan en beneficio de todos los fieles y 
tienen por tarea el instruirles y amonestarles, han de ser retribuidos por su dedica¬ 
ción con amor sobreabundante (1 Tes 5,12-13a). Pide reconocimiento para los 
ministros de la comunidad, sin detenerse a precisar quién y cómo los ha seleccio¬ 
nado. En 1 Cor 16,16 reclama la sumisión respecto a un grupo concreto de la 
comunidad, que amplía a todo colaborador en la misma tarea. No especifica más 
la designación de tales «presidentes». En su exhortación a la comunidad de Roma, 
ajena a su área de evangelización, da por supuesto que hay quien se dedica a tal 
tarea con afán. Lo mismo que otros, desde una diversidad de dones, se encargan 
de una variedad de funciones (Rom 12,6-8). No es inverosímil que, en algunas 
comunidades, se les hubiese comenzado a llamar distinguiendo entre ellos epískopoi 
y diakónoi (Flp 1,1). No hay variantes en la tradición textual que justifiquen la 
interpretación del «con epíscopos y diáconos» como una glosa postpaulina. Se ha 
erguido que esta glosa procedería del círculo que produjo las Pastorales, cuando se 
hizo la colección de las paulinas: como Rom 16,25-27, 1 Cor l4,33b-36 y la 
ampliación a la Iglesia universal en 1 Cor 1,2 67 ; pero las reconstrucciones del lla¬ 
mado «estrato pastoral» del N.T. incurren metodológicamente en círculos viciosos 
hermenéuticos, si quedan dictadas por presupuestos ideológicos 68 . En todo caso, 


67 Cf. W. Schenk, Die Philipperbriefe des Paulus. Kommentar (Stuttgart 1984) pp. 78-82. 

68 Es lo que opinamos del estudio de W. Munro, Authority in Paul and Peter. The Identifica¬ 
tion of a Pastoral Stratum in the Pauline Corpus and I Peter (Cambridge 1983). Cf. Salmant 32 (1985) 
pp. 247-250. 
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queda claro que la dirección de la comunidad de Filipos la reclaman el mismo 
apóstol y sus colaboradores (Flp 2,19-24), aunque tampoco faltaría allí el don 
de gobierno (cf. 1 Cor 12,28). Puede admitirse que hay un puente entre Flp 1,1 
y los oficios eclesiásticos posteriores 69 . 

Las comunidades cristianas estaban lejos de querer constituir un nuevo poli- 
teuma como si fuesen un tercer estado junto al griego y al judío. Tampoco pre¬ 
tendían presentarse como alternativa rival de la Sinagoga. Su principio de orga¬ 
nización era exclusivamente religioso, no secular; pero sus líderes, que ejercían 
funciones de catequesis, parénesis y régimen, tenían un campo de acción mucho 
más amplio que el archisinagogo (que no precisaba ser un perito de la Ley, sino 
un experto en ritual). Por eso creemos que escogieron como modelo el de la 
congregación sinagogal, que se había inspirado a su vez en los collegia cultuales 
de la sociedad pagana, pero optando por las designaciones más genéricas: epísko- 
pos en lugar de archisinagogo, y diákonos (ministro) por el servidor sinagogal (el 
hyperétés de Le 4,20) 70 . La comunidad cultual, que comenzó reuniéndose en igle¬ 
sias domésticas (Flm 2; 1 Cor 16,19; Rom 16,5), fue desarrollándose a la par 
como comunidad asistencial, fuertemente solidaria, como todo grupo minorita¬ 
rio. Dado el reducido tamaño de las primeras comunidades, sobraba toda com¬ 
plejidad administrativa. 

Las comunidades en que fraguó la Did podían contar con doble jerarquía 
ministerial: una itinerante y carismática, de apóstoles y profetas 71 ; y otra instalada 
local, de epíscopos y diáconos. Regula con más amplitud el discernimiento de los 
primeros por ser el que resultaba problemático. De los últimos se nos dice que no 
quedaban en zaga a los anteriores en el cumplimiento de sus funciones: 

Elegid pues para vosotros mismos epíscopos y diáconos dignos del Señor: 
hombres serenos y desinteresados, sinceros y probados. Porque os adminis¬ 
tran el mismo oficio público ( leitourgía ) que los profetas y maestros (15,1). 


69 Cf. J. Hainz, ‘Die Anfánge des Bischofs und Diakonenamtes’, en: J. Hainz (ed.), Kirche 
im Werden. Studien zum Thema Amt und Gemeinde im Neuen Testament (Paderborn 1976) 91-107, en 
pp. 97-102. 

70 Parece ser que «epískopos», en la terminología de la época, equivale a un genérico jefe 
de negociado. «Diákonos» había recibido ya un significado más técnico. Era el que tenía que ver 
con las comidas oficiales en los colegios sacros. Coincide con el supuesto de que es la comunidad, 
que se reúne en una casa particular a celebrar la eucaristía, la que se desarrolla como nueva con¬ 
gregación religiosa. Cf. M. Dibelius, ‘«Bischófe» und «Diakonen» in Philippi’, en: An die Philip- 
per (Tübingen 3 1937) 60-62. 

71 Admitimos que hubo tal itinerancia, sin seguir por eso la tesis del radicalismo de los 
carismáticos itinerantes, popularizada por G. Theissen, Estudios de sociología del cristianismo primitivo 
(Salamanca 1984) 13-40; 41-78; 151-177. 
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Podría tratarse de una jerarquía local que comienza a afianzarse, en tanto 
que se desvanecen los ministerios itinerantes (13,1.4). Podría ser también que 
las reglas válidas para pequeños núcleos rurales y dispersos han sido completa¬ 
das para comunidades más numerosas y ya plenamente organizadas: con la misma 
estructura ministerial de epíscopos y diáconos atestiguada por Clemente Roma¬ 
no y por el mismo S. Pablo en Flp 1,1. 

Son oficios ya firmes por lo menos en la generación anterior a Clemente 
Romano, quien, en el último decenio del s. I, argumenta a favor de su estabili¬ 
dad con la doctrina de la sucesión apostólica: Dios-Cristo-Apóstoles-epíscopos y 
diáconos ( 1 Clem 42,1-5 ) 12 . Hch 20,17.28 llama presbíteros a los mismos que 
interpela como epíscopos. El mismo Clemente es testigo de la primitiva ampli¬ 
tud del término presbítero, pues con él abarca los epíscopos y acaso también los 
diáconos (1 Clem 44,4-5). 

1 Los apóstoles nos evangelizaron de parte del Señor Jesucristo. Jesucristo 
fue enviado por Dios. 2 Cristo, pues, por Dios y los apóstoles por Cristo... 4 
Tras predicar por comarcas y ciudades establecieron sus primicias, tras probar¬ 
los espiritualmente, como epíscopos y diáconos de los futuros creyentes (42,1-4). 

1 También nuestros apóstoles supieron por N.S. Jesucristo que habría 
discordia respecto a la función episcopal. 2 Por esta razón, tras haber recibi¬ 
do un conocimiento perfecto del porvenir, establecieron a los antes mencio¬ 
nados y dieron en seguida la norma de que, cuando muriesen, otros hombres 
probados les sucediesen en su oficio (leitourgíá). 3 Estimamos que no es justo 
quitar del oficio a los que han sido establecidos por aquéllos o, en seguida, 
por otros hombres eminentes, con acuerdo de la iglesia entera, y que han 
cumplido irreprochablemente su oficio para con la grey de Cristo, con humil¬ 
dad, pacífica y desinteresadamente, ratificados durante mucho tiempo por 
todos. 4 No sería para nosotros un pecado venial que echáramos del episco¬ 
pado a los que han ofrecido los dones irreprochable y santamente. 5 Felices 
los presbíteros que ya concluyeron su carrera y tuvieron un fin fructuoso y 
consumado. No tienen ya que temer que nadie los cambie del lugar {topos) 
que les ha sido designado (44,1-5). 

La congruencia en terminología ministerial de documentos tan dispares 
como Did , 1 Clem , 1 Tim, Hch, nos remite a un origen común una o dos gene¬ 
raciones antes. 

Al crecer la comunidad, la pluralidad de iglesias domésticas en una misma 
ciudad, llevaría a juntas de unos y otros que, como en las gerousiaí (consejo de 
ancianos) de las congregaciones sinagogales, serían vistos conjuntamente como 


72 Cf. R. Trevijano, ‘Sucesión (apostólica)’, en: DPAC II (Salamanca 1992) 2046-2048. 
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presbyteroi. Tal nos parece haber sido el proceso que lleva desde Flp 1,1 a los tes¬ 
timonios de Did 15,1 sobre la elección de epíscopos y diáconos, y la mención 
común de los tales (1 Clem 42,4) como presbíteros en 1 Clem 44,5; 57,1. 

Hch 20,17.28 remonta al período paulino unos responsables eclesiásticos 
denominados tanto epíscopos como presbíteros. Ya 1 Tim 3,1-7 encabeza una 
larga trayectoria de «espejo de obispos» de siglos después. Con los presbíteros 
cuentan varias tradiciones relativamente tardías, pero que remiten a un fenóme¬ 
no muy difundido y de vieja raigambre (cf. Hch 11,30, 14,23; 15, 2.4.6.22-23; 
16,4; 21,18, Sant 5,14; 1 Pe 5,1; 1 Tim 4,14; 5,17 y Tit 1,5-9). En cambio los 
diáconos son sólo considerados en 1 Tim 3,8-13. Puede que las Pastorales refle¬ 
jen todavía una alternativa entre una organización en la que prima el presbiterio 
como tal y otra en la que están más en vista los epíscopos y diáconos (cf. 1 Tim 5, 
17-22; 3,1-13) 73 . 

En un primer estadio de desarrollo la institucionalización era un proceso 
esencialmente «abierto», que podía encaminarse en direcciones diferentes. La 
diferenciación estructural sobreviene con el paso del tiempo y el crecimiento del 
grupo social 74 . Creemos que la solidaridad entre las comunidades dispersas fue 
lo que llevó a que acabasen por imponerse las designaciones y formas de organi¬ 
zación que mejor respondían a los problemas de institucionalización subsiguien¬ 
tes a la edificación de comunidades, con misioneros procedentes de la Sinagoga 
y un notable grupo de prosélitos griegos de la congregación sinagogal. Proba¬ 
blemente las comunidades más judeocristianas contaban con un sanedrín o cole¬ 
gio de presbíteros (Hch 11,30; 14,23; 15,2) 73 y fue en las surgidas de la misión 
paulina donde se distinguió pronto entre epíscopos y diáconos. La integración 
de ambas terminologías (cf. Hch 20,17.28), en un desarrollo que podemos ras¬ 
trear, a través de Didakhé y Clemente Romano hasta Ignacio de Antioquía. 

El episcopado monárquico emergió gradualmente y con distinto ritmo en 
las iglesias a partir de un primitivo colegio de epíscopos-presbíteros, por una 
tendencia espontánea a muchas organizaciones colegiales y también por un dina¬ 
mismo propio a la presidencia eucarística. Puede que en algunas iglesias, como 
la de Alejandría, el proceso se retrasase hasta comienzos del s. III 76 ; pero en 


73 Cf. Wolter (Gottingen 1988) pp. 192-195. 

74 Cf. M. Y. Mac Donald, The Pauline Cburches. A Socio-historical Study of Institutionalization 
in the Pauline and Deuteropauline Writings. SNTS MS 60 (Cambridge 1988) pp. 44-55. 

75 La institución de los presbíteros en las comunidades judeohelenistas puede deberse a la 
misión de Bernabé. Cf. J. J. Fernández Sangrador, Los orígenes de la comunidad cristiana de Alejan¬ 
dría. PT 1 (Salamanca 1994) pp. 172-174 

76 Cf. R. Trevijano, ‘The Early Christian Church of Alexandria’, en: E. A. Livingstone (ed.), 
Studia Patrística, XII. Papers presented to the Sixth International Conference on Patristic Studies held in 
Oxford 1971. TU 115 (Berlin 1975) 471-477. 
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otras debió darse muy pronto. Es lo que reflejan las tradiciones sobre Esteban 
en el grupo de los «Siete» (Hch 6-7) y Santiago con los presbíteros de Jerusa- 
lén (Hch 15; 21,18). Si pudiéramos identificar con seguridad (tampoco puede 
descartarse con certeza) al obispo presidente con el ángel de cada una de las 
siete iglesias de Asia (Apoc 2-3) 77 , tendríamos otros ejemplos tempranos del 
obispo representante y responsable de una iglesia. Cuando ya está claro que 
el obispo preside el culto rodeado de sus presbíteros y con asistencia de los 
diáconos, no hay duda de que no es un simple maestro de ceremonias o perito 
en el ritual, como podía serlo el archisinagogo, sino representante y responsa¬ 
ble de la identidad cristiana del grupo, de la confesión de fe precisada contra 
las tergiversaciones, de la tradición doctrinal oral y escrita, de la legítima cele¬ 
bración del culto sacramental. Las cartas de Ignacio de Antioquía, a comien¬ 
zos del s. II, nos muestran que, si bien en algunas (como acaso la misma igle¬ 
sia de Roma), el proceso aún no había concluido, en otras ya estaba asentada 
de tiempo atrás la preminencia de un obispo sobre el resto de los presbíteros 
y los diáconos: 

Pues ya que en las personas sobre las que he escrito antes he contempla¬ 
do por la fe y he amado a toda la comunidad, os exhorto a que os esforcéis 
en hacer todo con concordia divina, bajo la presidencia del obispo que hace 
las veces de Dios, y de los presbíteros que hacen las veces el colegio apostó¬ 
lico, y de los diáconos, para mí tan gratos, a quienes ha sido confiado el 
ministerio de Jesucristo, el que estaba antes de los siglos junto al Padre y se 
ha manifestado al final (Ign. Magn 6,1). 

Hay que contar con que en el proceso de institucionalización (en fórmula 
de Weber, de rutinización del carisma), se diesen tensiones entre el ministro 
estable, dotado de un conjunto de cualidades bien coordinadas pero nada excep¬ 
cionales, y el entusiasta bien dotado para algunas actuaciones. Es algo que ya 
experimentó dolorosamente el mismo Pablo criticado por los entusiastas del dis¬ 
curso retórico y sabio de Apolo (1 Cor 4,6) 78 . Ignacio de Antioquía, en sus car¬ 
tas a comunidades de Asia Menor a comienzos del s. II, habla por dos veces de 
obispos silenciosos (Eph 6,1; Philad 1,1), contra una tradición en la que se elo¬ 
gia la enseñanza coherente con la vida (Eph 15,1-3). Es probable que Ignacio 
esté enfrentando un error distinto del de judaizantes y/o docetistas. El de los 
que condicionaban su reconocimiento de los ministerios eclesiásticos a la exce- 


77 Cf. R. Trevijano, ‘La misión en las iglesias de Asia (Apoc 2-3)’, Salmant 26 (1979) 205- 

230 . 

78 Cf. R. Trevijano, ‘El contraste de sabidurías (1 Cor 1,17-4,20)’, Salmant 34 (1987) 277- 

298. 
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lencia en dones carismáticos. Una desviación conectada con la tensión observable 
en otros escritos del tiempo entre los ministerios sacerdotal y profético 79 . 

La aspiración común debía ser que en las funciones ministeriales se viesen 
integradas las antiguas funciones carismáticas. Aunque también entrasen en 
juego factores más «humanos», este criterio pudo ser muchas veces el decisivo 
en la elección de candidatos. No faltaban casos en que el ideal se veía realizado. 
El narrador del Martirio de Policarpo describe a su héroe como un carismático 
llegado al episcopado: 

Así llegó a ser también uno de estos {elegidos} el muy admirable Poli- 
carpo, un maestro apostólico y profético de nuestros tiempos, que llegó a ser 
obispo de la iglesia católica en Esmirna (MarPol 16,2) 

Ignacio (Polyc 2,2) sabe de la importancia del carisma para el obispo y los 
otros oficiales eclesiásticos; pero nunca sostiene que fueran los solos, o aún 
los particularmente dotados. 


4 

LA GRAN IGLESIA 

Crisis de identidad y Regla de fe 

La confesión de fe es criterio de la verdadera inspiración y creencia (1 Jn 4, 
1-3). Sello de la convicción personal frente a los adversarios judíos (Jn 9,22; 
12,42) o cristianos heréticos (1 Jn 2,18-22; 2 Jn 9-11). Como afirmación de 
ortodoxia, es también un arma polémica contra movimientos heréticos (1 Jn 4, 
1-3) 80 . 

El docetismo, aquí combatido, corresponde a un sincretismo griego de 
base dualista. Desde la contraposición visible/invisible, temporal/eterno, mate¬ 
ria/espíritu, sensible/intelectual, mortal/inmortal, cuerpo/alma, se aspiraba a una 
salvación puramente espiritual del alma inmortal. Un Dios salvador encarnado 
en la materialidad, con un cuerpo sujeto a pasión, muerte y corrupción, contra¬ 
decía esa perspectiva espiritualista. Si se aceptaba el mensaje cristiano de salva¬ 
ción era depurándolo de los elementos chocantes a esa mentalidad. Ignacio de 


79 Cf. Chr. Trevett, ‘Prophecy and Anti-Episcopal Activity: A Third Error Combatted by 
Ignatius’,yEH 34 (1983) 1-18. 

80 Cf. V. H. Neufeld, The Earliest Christian Confessions. NTTS 3 (Leiden 1963) pp. 108- 

126 . 
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Antioquía, a comienzos del s. II, enfrenta tal tergiversación apelando a la confe¬ 
sión de fe tradicional que puntualiza como regla de fe contra la cristología 
docetista: 


Haceos los sordos cuando se os hable prescindiendo de Jesucristo, el 
del linaje de David, el de María, el que verdaderamente nació, comió y 
bebió, verdaderamente fue perseguido bajo Poncio Pilato, verdaderamente 
fue crucificado y murió, a la vista de los seres celestes, terrestres e inferna¬ 
les. El que también verdaderamente resucitó de los muertos, al haberle 
alzado su Padre. El Padre que también, de modo semejante, nos alzará a 
los que creemos en él, en Cristo Jesús, sin el cual no tenemos la verdadera 
vida [Tral 9,1-2]. 

El método de Ignacio es el mismo al que recurrirá dos siglos después al 
Concilio de Nicea, cuando recoja un credo bautismal y le añada unas frases como 
puntualización de la regla de fe contra la interpretación herética arriana. 

Ya casi a mediados del s. II, entran en escena destacados maestros gnósti¬ 
cos, que intentan probar su autenticidad cristiana mediante la lectura alegórica 
de los textos eclesiásticos 81 . La clave de lectura es, en cada caso, el sistema mito¬ 
lógico que han elaborado 82 . Como está en abierta contradicción con la confesión 
de fe y la tradición pública de las iglesias, alegan que lo que les sirve de clave 
para reinterpretar las Escrituras es una tradición secreta. Dado el lenguaje equí¬ 
voco de las Escrituras, hay que recurrir a la tradición oral de los perfectos 
(cf. Ireneo, AH III 2,1). Apelan a unas cadenas peculiares de tradición: por Jesús 
a un Apóstol y de éste a los perfectos. Pueden presentar así dichos secretos de 
Jesús, escritos por Tomás, que a su vez reclama la interpretación ( EvTom , incipit 
y log 1). El compilador remite, pues, de entrada a una clave de interpretación 
que desborda el contenido de los textos que presenta. Al lector de la obra final 
gnóstica se le pide, si quiere entenderla, que haga suya la doctrina de la secta. 
Lo que la Iglesia ha sostenido siempre, que la lectura de sus textos fundaciona¬ 
les ha de hacerse en su seno, es decir, conforme a los criterios de su fe, valía 
también, a su manera, para los sectarios del s. II 83 . Jesús dice en secreto sus 
misterios a los que son dignos de ellos (EvTom log 62). También el Libro de 


81 Cf E. H. Pagels, The Johannine Gospel in Gnostic Exegesis. Heracleon’s Commentary on John 
(Nashville 1973) pp. 12-13, nota que los teólogos gnósticos no niegan necesariamente que los 
acontecimientos proclamados de Jesús hayan ocurrido históricamente. Lo que niegan es que la 
actualidad de esos acontecimientos importe teológicamente. 

82 Cf. R. Trevijano, ‘La escatología del Evangelio de Tomás (Logion 3)’, Salmant 28 (1981) 
413-441. 

83 Cf. Trevijano, Salmant (1979) pp. 12-1A 
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Tomás el Atleta presenta dichos secretos de Jesús a Tomás escuchados y trascritos 
por Matías. La biblioteca copta de Nag Hammadi nos permite hacernos una 
idea de lo abundante que fue la literatura de este tipo. 

El viaje de Hegesipo de oriente a Roma 84 es el primer testimonio docu¬ 
mentado de la conciencia de que la regla de fe de la auténtica tradición doctrinal 
se reconoce vinculada a las iglesias de fundación apostólica, gracias a la cadena 
ininterrumpida de obispos responsables de esta trasmisión 85 . El principio lógico 
era que si las iglesias, tanto tiempo desvinculadas entre sí, coincidían en la misma 
regla de fe, esta debía proceder del común origen apostólico. Hegesipo constata 
también el hecho de que vienen siendo los obispos los responsables de esta tras¬ 
misión 86 . Otra cosa es que, su convicción de que la cadena de obispos se eslabo¬ 
na directamente al apóstol fundador, sea un dato que haya constatado en archivos 
o, más bien, un cálculo por aproximación. Ireneo primero (AH III 3,2-3), ciñén- 
dose a la lista de la iglesia romana, y Eusebio después, añadiendo otras, hacen 
propio el argumento prolongando la lista episcopal hasta su propio tiempo. 

Tras la obra heresiológica de S. Justino, que nos ha llegado sólo en la medi¬ 
da en que le copiaron los posteriores, hubo otras muchas. El obispo de Antioquía 
Teófilo, muy conocido por su obra apologética, escribió sendos tratados contra la 
herejía de Hermógenes y contra Marción. No nos han llegado; pero si la gran obra 
de S. Ireneo de Lyon, el obispo responsable de una importante comunidad, inquie¬ 
to por el daño que causaba entre su grey el proselitismo gnóstico. 

Ireneo parte de la convicción de que la tradición apostólica se encuentra en 
la Iglesia católica. Su garantía institucional es la sucesión episcopal ininterrum¬ 
pida desde los obispos constituidos por los apóstoles. Hecho del que la iglesia 
romana es un exponente privilegiado (AH III 3,2). Niega que las Escrituras ten¬ 
gan un doble sentido, del que sólo los gnósticos posean la clave (AH III 5,1). 
Contra la doctrina de la tradición esotérica de los gnósticos 87 , argüye que si los 


84 Cf. Eusebio, HE IV 8, 1-2; 11, 7; 22, 1-3. 

85 Cf. Eusebio, HE IV 22, 2. 

86 Como las epístolas católicas, y más tarde Ireneo, Hegesipo presupone que, a mayor dis- 
tanciamiento de la Iglesia de su origen histórico, corresponde un acrecentamiento en decadencia y 
error (Eusebio, HE III 32,7-8). G. G. Blum, Tradition und Sukzession. Studien zum Normbegriff des 
Apostolischen von Paulus bis Irenaus (Berlin/Hamburg 1963) pp. 78-90, ve en esta teoría de la deca¬ 
dencia la base de la idea de tradición de Hegesipo y que, en conexión con ambas, asienta el prin¬ 
cipio de la sucesión (HE IV 22,3), aunque todavía no habría integrado el concepto de apostolici- 
dad en el de sucesión. 

87 Ireneo mismo considera que su contribución original a la polémica antiherética estriba en 
su estudio de las doctrinas heréticas y su descripción exacta y precisa de la gnosis, en particular 
de la gnosis valentiniana, que considera recapitulación de todas. Cf. A. Benoit, Saint Irénée. Intro- 
duction á l’étude de sa théologie (Paris 1960) pp. 152-154. 
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apóstoles hubieran conocido misterios recónditos para enseñarlos a los perfectos, 
los hubieran trasmitido, sobre todo, a aquellos a quienes confiaban las iglesias 
junto con su misión de enseñanza (AH III 3,1). No separa pues la función pasto¬ 
ral de gobierno de la responsabilidad doctrinal. Los apóstoles no escribieron pri¬ 
meramente, sino que predicaron el Evangelio; sólo después nos lo han trasmitido 
en Escrituras (AH III 1,1). Si no hubiese Escritura, habría que seguir la Tradición 
trasmitida a aquellos a quienes confiaron las iglesias. Argumenta que muchos bár¬ 
baros son cristianos así, al no tener acceso directo a las Escrituras por falta de tra¬ 
ducción a sus lenguas (AH III 4,1-2). Por eso hay que escuchar a los presbíteros 
de la Iglesia, pues son los sucesores de los apóstoles y con la sucesión episcopal 
han recibido el carisma de la verdad. Los que se apartan de la sucesión original, 
son herejes, cismáticos o hipócritas (AH IV 26,2). Esta regla de fe se mantiene en 
la Iglesia 88 bajo la acción del Espíritu Santo (AH III 24,1). No es una adición al 
contenido de las Escrituras, sino el modo de interpretarlas propiamente 89 . 

Tertuliano polemiza contra dos formas de herejía 90 : Marción y su discípulo 
Apeles, Valentín y sus émulos. Utiliza dos métodos. El primero es mostrar la 
inconsistencia de las herejías, como doctrinas cristianas, por su falta de confor¬ 
midad con las Escrituras, instrumenta de la verdad revelada. El segundo es su 
recurso al argumento jurídico de la praescriptio : objeción fundada sobre motivos 
diversos, que simplifica o abrevia el proceso. En De praescriptione haereticorum 
38,7-10 denuncia dos manipulaciones heréticas de la Escritura: Marción mutila 
el texto (al rechazar el A.T. y reducir el N.T. a Le y Pablo), Valentín le cambia el 
sentido. Plantea la cuestión: ¿a quién pertenecen las Escrituras?, para que no se 
las apropien quienes no tienen ningún derecho (Praescr 15,3-4). Asienta una 
doble prescripción: Cristo no reveló sus doctrinas sino a los apóstoles. Estos no 
las han confiado sino a las iglesias fundadas por ellos. Por ello sólo ha de consi¬ 
derarse verdadera la doctrina que concuerda con la de las iglesias apostólicas 
(Praescr 21,1-4). La regla de fe de la Iglesia apostólica es pues el criterio de dis¬ 
cernimiento. Donde está la verdadera doctrina de la fe, ahí están también las 
verdaderas Escrituras, interpretaciones auténticas y tradiciones válidas (Praescr 19, 
3). A través de sus tratados, se puede seguir una refutación de los herejes por 
los artículos de la fe 91 . En el De carne Christi, combate el docetismo y con el 


88 Sobre el contraste: «Antigua y única la verdad de la Iglesia. Reciente y vario el error», 
cf. A. Orbe, Teología de s. Ireneo. Comentario al Libro V del «Adversas haereses », II (Madrid 1987) 
pp. 295-343. 

89 Cf. R. P. C. Hanson, Tradition in the Early Church (London 1962) pp. 75-129- 

90 Tertuliano tuvo que defender la tradición de la Iglesia sobre la encarnación de Cristo, 
también contra el politeísmo pagano y contra el monarquianismo. Cf. Grillmeier (London/Oxford 
T975) pp. 118-131. 

91 Cf. P. Siniscalco, Ricerche sul «De Resurrectione» di Tertuliano (Roma 1966) pp. 13-33- 
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De resurrectione carnis , el rechazo de la resurrección de la carne. Que en el credo 
romano el artículo de fe sobre la resurrección de los muertos, haya quedado 
expresado como «creo en la resurrección de la carne», es un ejemplo de preci¬ 
sión de la regla de fe surgida por esta controversia. 

No sólo han sido los teólogos integrados en la comunidad eclesiástica los 
que han apelado a la regla de fe, trasmitida por los responsables eclesiásticos, 
para desenmascarar las herejías. Los pastores han descendido también a la arena, 
sea con instrucciones destinadas a su fieles, sea cotejando entre sí para cerrar 
líneas contra la amenaza común a la identidad de la Iglesia. Eusebio nos ha 
conservado fragmentos de una intensa correspondencia entre los obispos de los 
ss. II y III. 

Consta por Eusebio que una serie de papas: Sotero, Eleuterio, Víctor I, 
procedieron contra las herejías. Optato Milevitano nos refiere lo mismo del 
papa Ceferino. Al estallar la controversia montañista, los mártires de Lyon, 
cuando estaban todavía presos, escriben al papa Eleuterio en un intento de 
mantener la paz de la Iglesia (Eusebio, HE V 3,4). Victor excomulgó a Teodo- 
to, promotor de una herejía adopcionista (Cristo mero hombre adoptado por 
Dios) (HE V 28, 6). 

Aparte de los romanos, la intervención más eficaz fue la de Dionisio de Corin- 
to, en correspondencia con el papa Sotero, hacia el 170. Eusebio (HE IV 23, 
1-13) nos da una descripción de sus ocho cartas. En una, dirigida a la comuni¬ 
dad de Nicomedia, combate la herejía de Marción que contrasta con la regla de 
fe. En otra a la iglesia de Gortyna, en Creta, alaba a su obispo porque la comu¬ 
nidad que rige ha dado testimonio con muchas buenas obras y recuerda que hay 
que guardarse de la perversión de los herejes. En otras dos cartas, trata de pro¬ 
blemas conexos con el movimiento montañista. 

También Serapión de Antioquía, según las listas episcopales octavo obispo de 
esta ciudad (Eusebio, HE V 22), escribió cartas contra la herejía montañista 
(HE V 19,1-3). Fue un crítico de la literatura apócrifa, en la medida en que daba 
cauce a herejías y denunciaba el docetismo del Evangelio de Pedro (HE VI 12, 2-6). 

La confesión de fe monoteísta tuvo la dificultad añadida del misterio trini¬ 
tario. La fe bautismal (Mt 28, 19; Did 7,1) reclamaba una lenta maduración 
teológica 92 . La fe trinitaria había dado oportunidad a la invasión sincretista del 
platonismo medio con las especulaciones sobre las mediaciones trascendentes. 
De esta atmósfera a la par filosófica y religiosa se nutrió el gnosticismo para su 
fabricación de mitos. Basílides está en el camino que lleva a Plotino 93 . No es 

92 Cf. J. Daniélou, Théologie du Judéo-Christianisme (Tournai 1938) pp. 169-226. 

93 Cf. M. Jufresa, ‘Basílides, a Path to Plotinus’, VigChr 35 (1981) 1-15. 
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extraño que los teólogos eclesiásticos del ss. II y III anduviesen rozando los 
escollos del monarquianismo (subrayado de la unidad de Dios a costa de la 
trinidad de personas divinas) y del subordinacionismo (subrayado de la trini¬ 
dad de personas y, para no caer en el triteísmo, divinidad plena sólo del Padre) 94 . 
El primer peligro quedó descartado antes, con la condena de Noeto, Sabelio y 
Pablo de Samosata 95 ; pero el segundo no se manifestó de lleno hasta la crisis 
arriana y macedoniana del s. IV 96 . La aclaración decisiva se logró en Nicea y 
Constantinopla 91 . El concilio de Nicea (325) escogió un credo bautismal para 
precisarlo como regla de fe contra el arrianismo, mediante la inclusión de 
frases claramente afirmadoras de la divinidad plena del Hijo. El mismo credo 
fue retocado en la cláusula sobre el Espíritu Santo por el concilio de Cons¬ 
tantinopla (381) frente a los negadores de la divinidad personal del Espíritu 
Santo. 

Renunciamos a adentrarnos en el s. III. Las referencias a Tertuliano, a caba¬ 
llo entre el ss. II y III, deberían haber ido balanceadas por las de su contempo¬ 
ráneo Clemente Alejandrino. Pero también habría resultado desequilibrado tra¬ 
tar de Clemente y omitir a Orígenes. Es muy importante su distinción entre los 
enunciados de la regla de fe y los cuestionamientos teológicos 98 . Creemos que 
es lo que le lleva a matizar la aplicación de expresiones, a primera vista equiva¬ 
lentes, como «regla de fe, regla de la verdad, regla de la piedad, y regla de las 
Escrituras» 99 . Desde que S. Pablo nos provee en 1 Cor 15,3-5 una formulación 
ya tradicional de regla de fe e insiste en la unanimidad de su predicación y cre¬ 
encia por todos los testigos del Resucitado (1 Cor 15,11), hechos servidores de 
la Palabra (Le 1,2), hay hitos suficientes para captar que los ministerios trasmi - 
sores del mensaje evangélico y guías responsables de las comunidades, han senti¬ 
do como deber primordial la preservación de las señas específicas de la identi¬ 
dad cristiana. 


94 Cf. J. Daniélou (Tournai 1961) pp. 279-353. 

95 Cf. G. Bardy, Paul de Samosate. Étude historique (Louvain 1929) pp- 283-372. 

96 Cf. R. P. C. Hanson, The Search for the Christian Doctrine of God. The Avian Controversy 
318-381 (Edinburgh 1988) pp. 99-128 y 760-772. 

97 Cf. B. de Margene, La Trinité chrétienne dans l’histoire (Paris 1975) pp. 91-159. 

98 Kattenbusch (Darmstadt 1962 = Leipzig 1900) pp. 35-36, recuerda que ya Ireneo traba¬ 
ja con esta distinción. Aunque no la explicita tanto como Orígenes. 

99 Cf. R. Trevijano, ‘Orígenes y la Regula fidei’, en: H. Crouzel - G. Lomiento - J. Rius 
(ed.), Origeniana. Premier colloque international des études origéniennes (Montserrat, 18-21 septembre 
1973) (Bari 1975) 327-338. 
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ha consolidación de la Católica 

El N.T. recurre a muchas imágenes para aludir al misterio de la Iglesia. 
Aparte de afirmaciones claras, como la del «logion petrino» de Mt 16,18, recor¬ 
daremos algunas imágenes que reflejan una comprensión unitaria de todas las 
iglesias: La del Templo (1 Cor 3,19; 2 Cor 6,16) es probablemente prepaulina; 
pues es una trasposición a la comunidad cristiana de una concepción cuyo desa¬ 
rrollo se puede rastrear en Qumrán. La generación de las deutero-paulinas aplica 
concienzudamente la imagen del Templo a la Iglesia universal (Ef 2,19-22; 1 Pe 2, 
5). Imagen muy paulina es la del Cuerpo de Cristo (1 Cor 6,15; 10,17; 12,12- 
27). Son postpaulinas las de la Esposa (Ef 5,25-27) y la Novia (Ap 18,23; 21,2.9; 
22,17). 

Dado el sistema de las iglesias domésticas 10 °, podía haber varias y diversas 
(judeocristianas, mixtas, paulinas y joánicas) en una misma ciudad 101 . Podemos 
reconocer tres formas de comunidades postpaulinas (las reflejadas por las Pasto¬ 
rales, Ef/Col y Lc/Hch), dos de joánicas (secesionistas o no secesionistas), las dis¬ 
tintivas de 1 Pe, los grupos matéanos, las comunidades de Santiago y otras. 

Did 9,4 y 10,5 muestra una clara percepción de la catolicidad de la Igle¬ 
sia. La comunidad local reunida tiene un sentido de su solidaridad con otras 
comunidades locales. La unidad del pan es símbolo de la unidad de la Iglesia, 
dispersa sobre la tierra pero dispuesta a su reunión en el Reino. 

Ignacio distingue entre la asamblea eucarística local y la iglesia «como un 
todo» o «en su plenitud». La multitud ( plethos ) puede subir al grado de ekklesía 
sólo en unión con el obispo (Smyr 8,2). La calificación katholike ekklesía , que 
aparece aquí por primera vez en la literatura cristiana, ha sido interpretada en 
sentido espacial, como universal, por la contraposición que traza el texto entre 
la iglesia del obispo (la particular) y la iglesia de Cristo (la universal); pero hay 
razones para pensar que se trata de la plena realización escatológica a la que 
la iglesia debe tender 102 . Ignacio participa con su generación cristiana un sen¬ 
tido de comunión (koinonía) y una mentalidad universalista, que está ya en tex¬ 
tos canónicos de una generación antes (Hch 1,8; Mt 28,19). Refleja una pers- 


100 Cf. R. Aguirre, ‘La casa como estructura base del cristianismo primitivo: las iglesias 
domésticas’, EE 58 (1984) 27-51. 

101 Cf. M. A. Fahey, ‘La catolicidad de la Iglesia en el Nuevo Testamento y en el primitivo 
período patrístico’, en: H. Legrand - J. Manzanares - A. García y García (ed.), Iglesias locales y 
catolicidad. Actas del Coloquio Internacional celebrado en Salamanca, 27 de abril 1991 (Salamanca 
1992) 79-112. 

102 Cf. L. F. Pizzolato, ‘La visione della chiesa in Ignazio d’Antiochia’, RSLR 3 (1967) 
371-385, 
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pectiva universalista la mención de los obispos establecidos por todo el mundo 
(Eph 3,2) y la referencia a Dios Padre como el obispo de todos (epískopos panton) 
(Magn 3,1). 

En el Martirio de Policarpo encontramos cuatro veces (1,1; 8,1; 16,2; 19,2) 
«católico» en conexión con la Iglesia y con una aplicación más técnica. En 16,2 
un primer uso del adjetivo aplicado a una iglesia local que es ortodoxa, e. d. no 
a un grupo meramente sectario. La comunidad «católica», ya muy difundida, 
reaccionó contra el gnosticismo dando más peso a sus figuras de autoridad e 
incrementando la solidaridad entre las comunidades locales. 

El filósofo mártir san Justino, en I Apol 67 muestra una conciencia de otras 
iglesias durante la plegaria eucarística. Una generación después Ireneo muestra 
una notable visión católica de la Iglesia (AH I 10,1-2; III 24,1). 

Ya que dijo: «Dios ha colocado en la Iglesia apóstoles, profetas, docto¬ 
res», y todas las demás operaciones del Espíritu, del que no participan todos 
los que se excluyen de la Iglesia, privándose así mismo de la vida por una 
doctrina mala y una actuación pésima. Pues donde está la Iglesia, ahí está 
también el Espíritu de Dios; y donde está el Espíritu de Dios, allí está la 
Iglesia y toda gracia. El Espíritu en efecto es la Verdad (AH III 24,1). 

El mismo Ireneo se interesaba por la preservación de las diversidades que 
apreciaba como legítimas (cf. Eusebio HE V 24,11-17). 

La necesidad de identificar las varias corrientes de la cristiandad católica 
incompatibles con el cristianismo ortodoxo, llevó a las iglesias de los ss. II y III 
a incrementar sus contactos. Varias prácticas incentivaron un sentido de catolici¬ 
dad entre comunidades dispersas: a) oración por otros e intercomunión eucarísti¬ 
ca entre comunidades dispersas; b) invitación a obispos vecinos para consagrar 
nuevos obispos y papel de supervisión de determinadas iglesias sobre otras; 
c) convocatoria de sínodos regionales, en los que tomaban parte además de obis¬ 
pos, presbíteros, diáconos y pueblo, aunque no tenían más fuerza vinculante que 
la que quisieran darles los obispos en particular; d) intercambio y circulación de 
cartas; e) aceptación de los intentos de coordinación de las iglesias por el obispo 
de Roma 103 . 

En un proceso de siglos, que desborda la época prenicena, la Católica fue 
haciéndose consciente de sus señas de identidad: Escritura, Regla de fe y Tradi¬ 
ción, que incluye el culto sacramental y sus agentes ministeriales. También de 
esa sucesión de instancias, garantes de su unidad y fidelidad a los contenidos 


103 Cf. Fahey, en: Legrand, etc. (Salamanca 1992) pp. 98-106. 
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de fe, que van del obispo local, por el sínodo comarcal y regional, al sínodo ecu¬ 
ménico; y del sínodo ecuménico controvertido al legitimado por el ministerio 
petrino del obispo de Roma; así como a la función específica de este último. 


SUMARIO 

Los Doce y un círculo primitivo de apóstoles fueron los primeros testigos 
cualificados del Resucitado. Pronto el círculo se amplió con otros comisionados 
para la obra misionera. Pablo primero y Lucas después desarrollan una teología 
propia del apostolado. Sin embargo, se reconoció también como apóstoles a iti¬ 
nerantes carismáticos. Tras las primeras generaciones el apostolado es ya visto 
como una institución del pasado. Se aprecia a los Doce como misioneros del 
mundo y se los valora como el eslabón entre Jesucristo y la Iglesia posterior. 

Núcleo del kerygma primitivo fue el acontecimiento de Jesucristo como 
clave para un pesher cristiano de las Escrituras. Esta predicación trasmite a la par 
las tradiciones de y sobre Jesús, que se desarrollan en las diversas formas de 
catcquesis. El Evangelio empieza a fraguar por escrito sin que cese por ello la 
vitalidad de su tradición oral. Esta situación se mantiene hasta bien entrado 
el s. II, cuando se hace cada vez más explícita la referencia a documentos evan¬ 
gélicos y otros escritos «apostólicos», de cuya común recepción se hacen cons¬ 
cientes las comunidades más conectadas entre sí. 

Las confesiones de fe se desarrollaron en formulaciones más amplias. La 
confesión trinitaria bautismal favoreció las de estructura ternaria. Unas sirvieron 
para presentar la regla de fe de la predicación apostólica frente a las tergiversa¬ 
ciones heréticas. Otras se formularon como credos declaratorios para la catcque¬ 
sis y el rito bautismal. 

La tradición de fe se trasmite por la autoridad del Señor y la acción del 
Espíritu. La trasmisión se hace con atención al doble polo de la fidelidad y la 
actualización. Se buscan criterios para discernir la derivación auténtica. El de 
la simple genealogía de trasmisores (Papías) es pronto abandonado por el abuso 
que comienzan a hacer de él los gnósticos. Los católicos la localizaron en la regla 
de fe de la predicación apostólica y los escritos integrados en lo que se delimita¬ 
rá como canon del N.T., que completa el del A.T. Los obispos como sucesores 
de los apóstoles son los garantes de la continuidad en la tradición. 

Los cristianos habían heredado del judaismo helenístico el canon de la 
Biblia griega. Sin embargo hubo cristianos helenistas que chocaron con esta 
herencia judía. Se trató de superar las dificultades mediante el recurso a la inter¬ 
pretación alegórica. Marción y los suyos prefirieron rechazar el A.T. y con él al 
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Dios de los judíos. En general los gnósticos optaron más que por el rechazo 
frontal por diversos modos de devaluación del uno y el otro. Entre tanto la Igle¬ 
sia, que mantenía su fidelidad al A.T., había delimitado el canon de su propia 
tradición fijada en documentos cada vez más comunmente aceptados. No debió 
resultarle difícil deslindarlos, como canon del N.T., de la exuberante literatura 
apócrifa. Lo que quedaba de válido en ella se reconocía ya integrado en el N.T. 
Fuera de éste quedaba demasiado contaminado por composiciones heréticas o se 
trataba de composiciones demasiado recientes, que no podían reclamar la apos- 
tolicidad. La antigüedad de la recepción, la coincidencia con otras comunidades 
y la coherencia con la regla de fe fueron los criterios decisivos de la recepción. 
La consiguiente devaluación de la literatura apócrifa acarreó la pérdida de 
muchos de estos escritos. Un número suficientemente significativo se mantuvo 
hasta nuestros días, en que descubrimientos ocasionales de algunos de ellos ha 
impulsado a algunos estudiosos a una revalorización histórica de esa literatura, 
desde el presupuesto de un pluralismo radical del cristianismo primitivo. Hay 
gente que intenta dar un vuelco a la selección hecha por las primeras generacio¬ 
nes cristianas. 

La continuidad en la tradición ha sido tarea de responsables eclesiásticos. 
Comenzaron los testigos oculares convertidos en predicadores, aunque no parece 
que los Doce actuaran como una academia rabínica. En el proceso de actualiza¬ 
ción del mensaje intervinieron la libertad profética y los precedentes hagádicos, 
como también pesaron las situaciones concretas que vivían las comunidades. Los 
cristianos eclesiásticos fueron incrementando su interés por el Jesús terreno, en 
un proceso inverso al que siguieron los gnósticos. Los textos reconocidos como 
inspirados integran los diversos estadios de trasmisión del mensaje en la época 
fundante, la del canon neotestamentario. 

San Pablo no hace distinción neta entre los carismas del Espíritu para edi¬ 
ficación de la Iglesia: los dones ocasionales y las funciones permanentes. La tría¬ 
da primordial fueron los apóstoles, profetas y maestros. Todos los que intervie¬ 
nen en la fundación o crecimiento de las comunidades no son sino ministros de 
la fe. El tránsito entre las funciones carismáticas debió ser muy flexible. La fun¬ 
ción específica de los apóstoles fue cayendo en desuso, aunque se mantuvo algún 
tiempo más la de los carismáticos itinerantes en algunas comunidades ( Did ), 
que actuaban más bien como los primitivos profetas cristianos. El profetismo 
específico fue perdiendo relevancia por el riesgo de contaminación con el de 
tipo pagano y acabó desprestigiado por la pretensión de profetismo por parte 
de gnósticos y sobre todo de montañistas. 

A diferencia de los profetas, y pese a los denunciados como maestros de 
error, los maestros siguieron desempeñando sus funciones y otras que ya no 
desempeñaban apóstoles y profetas. Los maestros gnósticos contribuyen también 
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al descrédito de la función; sin embargo, ésta se mantiene. Más que como una 
función específica, como la común a pastores, catequistas y teólogos. La misión 
encuentra un nuevo cauce en la labor académica de filósofos cristianos. 

Los que presiden la comunidad empiezan a recibir nombres específicos: 
epíscopos y diáconos en comunidades paulinas y presbíteros en las judeocristia- 
nas y de la misión de Bernabé. Esta jerarquía local se fue afianzando, en tanto 
que se desvanecían los ministerios itinerantes de apóstoles y profetas. Pronto se 
combina la terminología ministerial de presbíteros con la de epíscopos y diáco¬ 
nos. El término de esta combinación, reflejado en las Pastorales, es la distinción 
entre obispos, presbíteros y diáconos. La emergencia del episcopado monárquico, 
que se remonta a los orígenes de algunas comunidades, está ya afianzada en otras 
en tiempos de Ignacio; aunque en Alejandría se retrase a fines del s. II. Se veía 
como ideal que las funciones ministeriales integrasen dotes carismáticas. 

La confesión de fe tuvo que ser pronto precisada contra tergiversaciones 
heréticas con formulaciones que hacían la función de reglas de fe. Su contenido 
queda delimitado por las doctrinas de fe en que coinciden las iglesias de tradi¬ 
ción apostólica. Garante de esta tradición es la cadena de obispos sucesores de 
los apóstoles (Hegesipo, Ireneo). La regla de fe pasa a ser un sumario explícito 
de la doctrina tradicional que se contrapone a los sistemas gnósticos, como única 
clave auténtica para la interpretación de la Escritura (Ireneo, Tertuliano). Los 
pastores cerraron filas contra las amenazas a la identidad cristiana. 

La confesión de fe trinitaria, que había dado oportunidad al sincretismo 
gnóstico, se prestaba a acentuaciones teológicas contradictorias. La tendencia 
monarquiana cuajó ya en el giro del ss. II al III en herejías adopcionistas (Teo- 
doto de Bizancio) o modalistas (Sabelio). La tendencia subordinacionista desem¬ 
bocó en el s. IV en el arrianismo y sus secuelas. Los concilio de Nicea y Cons- 
tantinopla les salieron al paso con precisiones de regla de fe en un credo 
bautismal. 

La Iglesia en el N.T. no es sólo un conjunto de comunidades sino una 
(cf. Mt 16, 18), como lo expresan también diversas imágenes (Templo de Dios, 
Cuerpo de Cristo, Esposa), que más allá de la realidad empírica remiten al mis¬ 
terio. El mismo pan eucarístico es símbolo de su unidad. Ignacio la denomina 
katholike ekklesta. Lo es también la comunidad local ortodoxa en contraste con el 
conventículo sectario. Eclesiología y pneumatología van a una. Las comunidades 
dispersas realizan ampliamente la conciencia de su koinonía católica, mediante 
encuentros, correspondencia y sínodos. Escritura, Regla de Fe y Tradición fueron 
sus señas de identidad garantizadas por instancias sucesivas (obispo, sínodo local, 
concilio ecuménico) hasta acabar más tarde por descubrir todas las implicaciones 
del primado romano. 
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